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PREFAZIONE 


Per oltre trent'anni, Anna Maria Gloria Capomacchia ha insegnato Storia delle religioni, 
Religioni del mondo classico e Religioni del Vicino Oriente antico alla Sapienza 
introducendo e accompagnando generazioni di studenti al metodo della “scuola romana” e 
del suo amato maestro Angelo Brelich. Per molti di essi è stata una maestra e una guida. Per 
alcuni, come il sottoscritto, è stata anche una collega e un’amica. 

Due dei suoi “figli” orientali — Marta Rivaroli e il sottoscritto — hanno deciso di 
organizzare assieme ad altri allievi e amici una giornata di studio in suo onore. Questa ha 
avuto luogo il 12 gennaio 2018 presso la Sapienza Università di Roma. Il titolo ufficiale 
dell’evento, A Oriente di Brelich. Il metodo storico-religioso della scuola di Roma nei 
rapporti tra mondo greco e mondo orientale, mascherava una celebrazione a sorpresa, 
palesata nel sottotitolo della locandina poi stampata: Giornata di studi dedicata ad Anna 
Maria Gloria Capomacchia. All’iniziativa hanno entusiasticamente aderito allievi e colleghi, 
a cui vanno i ringraziamenti degli organizzatori della giornata. Gli atti di quell’incontro sono 
pubblicati in questo volume, con l’eccezione dell’intervento di Marta Rivaroli e Francesca 
Scialanca, Città d’Oriente o città in Oriente? La visione dell’altro tra Oriente e Occidente. 

La partecipazione di un ampio pubblico intervenuto alla giornata in suo onore e il debito 
tributato al suo insegnamento, oltre ai ricordi personali, nelle presentazioni dei relatori sono 
stati la prova del riconoscimento di stima, gratitudine e affetto di allievi, colleghi e amici nei 
confronti di Gloria Capomacchia. Alcuni degli autori di questo volume hanno dedicato i loro 
contributi a celebrare il rapporto personale con la festeggiata. Chi scrive vorrebbe dilungarsi 
tra i numerosi ricordi legati alla sua maestra: dal primo esame in Religioni del Vicino Oriente 
antico e la prova del dottorato in Storia delle religioni, attraverso l’esperienza 
dell’associazione Orientalisti di cui Gloria Capomacchia è stata strenua sostenitrice, fino alla 
condivisione di importanti momenti quali colleghi alla Sapienza. Mi trattiene il rispetto per 
quella sobrietà (qualità così poco ‘eroica’!) che, assieme a un fine senso dell’ironia, 
contraddistingue il carattere della professoressa Capomacchia e della collega Gloria. A nome 
mio, di chi ha contribuito a questo volume, di chi avrebbe voluto ma non ha potuto, di tutti 
gli allievi che hai “nutrito” : Grazie Gloria! 


Lorenzo Verderame 


Roma, 21 agosto 2024 
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ANCORA SUL GRANDE RITUALE DELLA REGALITÀ DI EBLA 
(SIRIA, 24° SEC. A.C.) 


Maria Giovanna Biga 


The co-operation with Gloria Capomacchia has been fundamental for the present author to 
understand several texts from the archives of Ebla (Syria, 24'" cent. BC). Just to quote some examples: 
thanks to Gloria the very important ritual published in ARET XI had been better understood as a ritual 
regarding the renewal of Eblaite Kingship. The presence of the veil with which the head and the hands 
of the queen are covered is not fundamental to consider the text as a ritual of marriage. 

The text ARET VII 150, thanks to an intuition of Gloria, can be considered the first attested Kispum- 
ritual quoted in a cuneiform text. 


Keywords: Ebla, rituals, renewal, kingship, veil 


1. IL GRANDE RITUALE DELLA REGALITÀ AD EBLA 


È per me un grande piacere ma anche un dovere partecipare ad un volume in onore di Gloria 
Capomacchia, una studiosa (e grande amica) che ha contribuito a tenere viva nell’ Università 
di Roma La Sapienza la Scuola di Storia delle religioni formatasi attorno ad Angelo Brelich, 
del quale è stata l’ultima allieva!. Il suo interesse anche per l'Oriente antico mi ha consentito 
infinite volte di confrontarmi con lei, ricavandone sempre illuminanti spunti, su tanti temi 
riguardanti le religioni del Vicino Oriente antico fino a trattare con lei in un unico volume 
(mancante nel panorama editoriale italiano) tutte le religioni del Vicino Oriente antico? 
(escluso l’ebraismo che richiede altre competenze). Senza la conoscenza profonda di Gloria 
di entrambi gli ambiti il manuale non avrebbe mai visto la luce; le sono molto grata per 
avermi concesso quella che chiamo sempre “la copertura sacrale”. 

È stato fondamentale per me rileggere, insieme a Gloria, alcuni testi di Ebla per coglierne 
appieno il profondo significato storico-religioso. 


1.1 Il rituale di rinnovamento della regalità compiuto dalla coppia regale 

È stata proprio la rilettura insieme a Gloria di tutti i testi che riguardano il più importante 
rituale eblaita che ci ha portate a proporre che non si tratti di un rituale di matrimonio, come 
supposto da parecchi studiosi, ma di un rituale di riconferma della regalità che doveva essere 
compiuto da ogni coppia regale che sedeva sul trono di Ebla, sia dopo che si era costituita la 


! Gloria Capomacchia ha formato tanti giovani seguendoli nel loro percorso universitario fino al compimento del 
dottorato e oltre. Purtroppo, come spesso succede in ambito accademico, in un’università nella quale sono sempre 
più frequenti carriere non suffragate da adeguati meriti scientifici e/o didattici, le sono mancati riconoscimenti 
accademici, anche se tutti ne hanno sempre riconosciuto il grande valore di studiosa e docente. La nostra amicizia è 
iniziata subito dopo che sono venuta a Roma per completare la mia tesi di laurea e per lavorare con il prof. Pettinato 
al Vocabolario neo-sumerico da lui diretto e risale quindi a 45 anni fa! E vorrei anche ricordare tutte le volte che 
Gloria è venuta a presentare ai miei studenti degli argomenti che avrei poi trattato per tutto il corso, come il 
giuramento, la divinazione, il mito, il rito, ecc. fornendo loro fondamentali insegnamenti storico-religiosi di base 
con i quali interpretare anche i testi in scrittura cuneiforme. 

2 Biga - Capomacchia 2008. 


2 M. G. Biga 


coppia, cioè dopo il matrimonio del re con quella che sarebbe divenuta la sua regina, sia, 
probabilmente, in varie altre occasioni. 

Il rituale è stato variamente interpretato negli anni dopo la pubblicazione dei primi testi 
frammentari fino a che sia Pettinato nel 1992 ha pubblicato un volume sui tre testi riguardanti 
il rituale e sia Fronzaroli nel 1993 ha pubblicato i tre testi completati con molti joins fatti da 
lui direttamente ai musei di Aleppo prima e poi di Idlib, ai quali ha aggiunto molto 
recentemente altri piccoli frammenti ritrovati nel corso di altre pubblicazioni?. 

Ormai vi è una vasta bibliografia su questo rituale e sulle sue interpretazioni e ancora 
recentemente in due corposi articoli Bonechi e Archi* hanno ripreso a fondo l’esame del 
rituale, già commentato con 1 testi amministrativi paralleli in un lungo articolo scritto da me 
proprio con Gloria?. 

Entrambi gli autori sostengono che si tratti di un rituale di matrimonio e pongono 
l’accento sulla menzione del termine nig:-mu-sa- che in effetti nei testi di Ebla indica il 
matrimonio, ma che G. Capomacchia ha proposto che indichi piuttosto “una cerimonia che 
propone una situazione di tipo nuziale”? che può già essersi svolta precedentemente e 
ricordata nel rituale perché indispensabile per poter svolgere il rituale. Si tratta quindi di un 
rituale che può compiersi solo dopo che vi è una coppia regale sulla terra protetta dalla coppia 
divina KUra e Barama. 

Già Pettinato, che aveva considerato il rituale come un rituale per la successione al trono 
ad Ebla, aveva visto che vi era un’anomalia in quanto fin dall’inizio la regina è già 
menzionata come tale e quindi è già sposata con il re”. 

Nessuno dei vari commentatori del rituale ha considerato a fondo il fatto, ben sottolineato 
da Biga e Capomacchia, che praticamente tutti i testi del rituale e i testi amministrativi ad 
essi contemporanei fanno frequente riferimento alla regalità del re e della regina con 
espressioni come “per la loro regalità (della coppia regale), “per la sua (del re) regalità”, “nel 
giorno della regalità del re e della regina”?. Le offerte alle divinità, a vari sovrani di Ebla 
defunti e divinizzati, i vari riti, sono tutti finalizzati quindi alla celebrazione della regalità 
eblaita che sarà rinnovata dopo il complesso rito. 


1.2. Le offerte a sovrani defunti e divinizzati 


Nel rituale vi sono parecchie offerte a sovrani di Ebla defunti e divinizzati. E la coppia regale 
infine entra nel Mausoleo della città di Nenash dove sono sepolti altri sovrani defunti e 
divinizzati. 

Proprio la presenza di queste offerte funerarie contrasta con una interpretazione del rituale 
come rituale di matrimonio. 


3 Pettinato 1992; Fronzaroli 1993; Fronzaroli 2020. 

4 Bonechi 2016; Archi 2021, entrambi con la bibliografia precedente. 

5 Biga - Capomacchia 2012. 

° Biga - Capomacchia 2012, 23. 

? Pettinato 1992, 226-232. 

è Biga - Capomacchia 2012, 21-22. Per i testi amministrativi paralleli al rituale ARET XI, 2 si veda anche il 
commento di Archi-Spada 2023 al testo ARET XXI/1, 17: 188-191. 
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Dal Vicino Oriente antico non è pervenuto alcun testo di rituale di matrimonio con la 
prescrizione degli atti da compiere per questo rito. È vero che Ebla costituisce un’eccezione 
per molti aspetti, ma anche ad Ebla come in tutte le regioni del Mediterraneo il matrimonio 
era una gran festa, con banchetti e danze e canti e nessun elemento funerario era presente, 
come dimostrano vari matrimoni di principesse eblaite menzionati dai testi amministrativi 
sia pure laconicamente?. Il matrimonio della principessa eblaita Tagriz-damu, sposa del 
principe di Nagar Ultum-HU.HU, è ricostruibile da alcuni testi da me riconosciuti e 
completati con parecchi joins; nessun rituale funerario viene effettuato durante il 
matrimonio!°, 

Il rituale di passaggio costituito dal matrimonio non prevede mai elementi funerari!!. In 
tutte le religioni del Vicino Oriente antico e del Mediterraneo vi è una netta separazione tra 
un rituale di matrimonio e uno funerario. 

Quando ho proposto a G. Capomacchia di rispondere a quegli studiosi che considerano il 
rituale come quello di un matrimonio nonostante tutti gli elementi funerari in esso presenti, 
mi ha sempre fatto riflettere sul fatto che per uno storico delle religioni del Vicino Oriente è 
troppo evidente che i rituali funerari sono altra cosa da quelli di matrimonio, e non sono mai 
turbati dal ricordo della morte. Ci possono essere ad un matrimonio le amiche della sposa 
che piangono per il passaggio della loro amica ad uno nuovo status, ma piangono di gioia!?, 

D'altra parte, si può chiaramente verificare che gli eblaiti hanno distinto molto bene i vari 
riti di passaggio e soprattutto hanno ben distinto tra un rituale funerario e quello successivo 
per la purificazione dei membri della famiglia del defunto dopo la morte. 

Infatti, due persone diverse, appartenenti alla gerarchia degli alti funzionari della corte, si 
sono recate a portare i doni per i rituali funerari e quelli per la purificazione dei membri della 
famiglia dopo la morte. Anche se a volte i due funzionari hanno viaggiato nello stesso mese, 
sembra che abbiano viaggiato autonomamente. I due rituali sono ben distinti e separati e non 
vi può essere commistione!*. 

Un rituale funerario non può avere commistione con un rituale gioioso come il 
matrimonio. E perché il re e la regina di Ebla avrebbero avuto questo triste privilegio di 
mescolare elementi funerari con la gioia del matrimonio? 

E non è neppure un rituale di viaggio di nozze dato che il viaggio di nozze non esisteva 
in epoche antiche ed è una abitudine del secolo scorso! 

Troppi problemi filologici di traduzione di termini di questi difficili testi rituali restano 
da risolvere per poter trarre conclusioni certe sulla natura del rituale!*. 


? Per alcuni matrimoni di principesse eblaite v. Biga 1996, 2008, 2014. 

!0 Biga 1998. 

!! Per un’opinione contraria v. Pasquali 2013, 2019. Secondo Archi gli elementi funerari frequenti documentati nel 
rituale non costituiscono una difficoltà per l’interpretazione come rituale di matrimonio e in effetti in parecchi 
articoli Archi inserisce il rituale di Ebla, da lui considerato come rituale di matrimonio, in studi riguardanti rituali 
funerari, v. ad es. Archi 2013, 228-233; Archi 2016, 33-36. 

!? Ben diverso è il pianto rituale per una morte, come studiato da de Martino 1975. 

!3 Vedi già Biga 2007/08; Biga 2012, 10-11. 

!4 Per un chiaro esempio delle difficoltà filologiche presentate da termini nel rituale si veda il caso del termine gu2- 
a-tum del quale sono state fornite traduzioni diverse, v. Pasquali 2022. 
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1.3 Problemi cronologici 

Inoltre, vi sono molti altri problemi, soprattutto cronologici, per quanto riguarda il rituale 
compiuto dal penultimo re di Ebla Irkab-damu e dalla sua regina che forse era Kesdut. Se 
fosse un rituale di matrimonio, Irkab-damu si sarebbe sposato tardi, quando aveva già 
parecchi figli e figlie da altre mogli secondarie. La regina sarebbe morta molto presto, 
secondo Archi, di parto!, il re Irkab-damu avrebbe scelto Dusigu come sua prima donna ma 
senza sposarla, Dusigu avrebbe dato alla luce ISar-damu destinato poi a diventare l’ultimo re 
di Ebla proto-dinastica; poco dopo sarebbero morti anche il re e il visir Arrukum!f. Purtroppo, 
non è stata trovata la tavoletta con il corredo funerario per la regina di Irkab-damu né quella 
per il rituale funerario del re; questo è strano dato che sono stati invece individuati i testi con 
il grande corredo funerario per il visir Ibrium, quello per la regina madre Dusigu e altri dove 
sono elencati i doni funerari per alcune principesse morte giovani! 

Parecchi sono quindi i problemi cronologici ancora irrisolti, anche se concordo con Archi 
sul fatto che la cronologia relativa è stata da tempo stabilita nelle sue linee portanti!8. Ma 
capisco anche alcune delle osservazioni di Bonechi!?. C’è qualche cosa che ancora ci sfugge, 
soprattutto nella ricostruzione della cronologia degli anni di regno del penultimo re Irkab- 
damu. E anche la questione del nome del figlio della coppia regale, che nasce parecchi anni 
dopo il matrimonio dei suoi regali genitori, resta a mio parere aperta, dal momento che 1 vari 
passi dei testi nei quali si annota la nascita sono di difficile traduzione?, 


1.4 Il velo della regina?! 


Anche il fatto che la regina nel mausoleo riceva un velo, o meglio le vengano coperti per 
sette volte il viso e le mani con un velo, non è la prova che si tratti di un matrimonio. Il velo 


!5 Archi 2021a. 

!6 Per queste osservazioni v. già Biga 2020, 17-18. Vi è una sequenza serrata di eventi da sistemare meglio nella 
cronologia relativa. 

!7 Biga 2007/08, Biga 2012. 

!8 Archi 2021b. 

!° Bonechi 2020. 

20 Archi sembra ormai sicuro che si tratti di Ir'aq-damu, ma, come egli stesso nota, due sono gli Ir'aq-damu 
menzionati nei testi. 

2! Quando poco tempo fa ho scritto sul velo ad Ebla e nel Vicino Oriente antico per il volume Del Fabbro — Fales - 
Galter 2021, G. Capomacchia mi ha aiutata con molte considerazioni e segnalandomi un importante libro recente 
sul velo, Ferrara - Saggioro - Viscardi 2017. La problematica sul velo è enorme e i due libri menzionati non 
esauriscono certo la tematica, anche se H. Galter ha esaminato molte delle problematiche sul velo nei vari periodi 
antichi fino al mondo islamico, Galter 2021. Sul velo v. anche Biga 2023. Voglio notare qui che lo studio 
dell’abbigliamento femminile presso le popolazioni del Vicino Oriente antico può essere ancora approfondito. Ad 
esempio, le differenze tra le figure femminili provviste di velo ricadente sulle spalle e quelle coperte da un’alta tiara 
dalla sommità tondeggiante su cui poggia un alto mantello e che sembra essere tipica delle figure femminili fenicie 
ma non solo, v. Fariselli 2021, 40, devono ancora essere chiarite. In un bel libro sull'immagine degli italiani nella 
letteratura libica dall’epoca coloniale alla caduta di Gheddafi, Diana 2011, 18-19, si menziona quello che in epoca 
coloniale si pensava del velo portato dalle donne islamiche e si nota che “nell’immaginazione maschile europea 
(dell’epoca coloniale) la donna (islamica) velata in pubblico certamente assicurava la propria disponibilità in privato, 
nell’harem.” “Il velo, perciò, nell'immaginario coloniale italiano diventava simbolo di una doppia garanzia: da una 
parte, assicurava il controllo della sessualità della donna da cui dipendeva l’onore del maschio; dall’altra, era la 
premessa di un piacere carnale vissuto in privato.” 
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non risulta essere tipico delle donne sposate; nelle doti delle fanciulle eblaite che vanno spose 
qualche volta vi è anche un velo, altre volte no. 

Solo nel matrimonio nella città di Mari (nel secondo millennio a.C.) sembra che sia 
necessario che lo sposo metta un velo sul capo della sposa??. 


2.IL RITUALE DEL KISPUM AD EBLA 

Infine, a proposito di rituali funerari voglio ricordare che è stata Gloria a permetterci di 
comprendere il testo ARET VII 150°? che menziona 10 re di Ebla defunti e divinizzati e per i 
quali si svolge nella città di Darib un rituale con sacrificio di pecore. 

Inizialmente Archi aveva supposto che nella lacuna all’inizio del testo vi fossero scritti 
“10 montoni” ([10 udu]) per i 10 re di Ebla defunti e divinizzati menzionati con il nome 
proprio. 

Alcuni anni dopo Archi trovò il frammento che completava proprio l’inizio della tavoletta 
e in realtà i 10 montoni non vi erano. 

Il testo elencava 10 nomi di sovrani di Ebla defunti e divinizzati e solo successivamente 
menzionava alcuni sacrifici di montoni nella città di Darib. 

Gloria comprese subito di che si trattava e mi propose di considerare il testo come un 
rituale di kispum dove all’inizio vengono evocati i defunti e invitati al banchetto funerario 
con 1 Vivi. 

Il testo chiamava 1 dieci re a partecipare al banchetto: dio è Irkab-damu, dio è Igris-Halab, 
dio è Adub-damu, dio è Kum-damu ecc. 

Ho così proposto che anche ad Ebla, come in tutte le religioni semitiche occidentali, vi 
fosse un rituale di Xispum, anche se probabilmente non si chiamava ancora così”. 


3. CONCLUSIONI 

Seguendo Gloria Capomacchia, con la sua esperienza delle religioni vicino-orientali, la 
presenza di elementi funerari impedisce l’interpretazione del grande rituale eblaita come un 
rituale di matrimonio. 

Gli eblaiti hanno tenuto ben separati i rituali funerari dagli altri rituali. Quando una casa 
reale era stata funestata dalla morte di un suo componente, la corte di Ebla inviava doni 
funerari per il defunto o la defunta ed era un alto funzionario eblaita che li portava. Quando 
poi si dovevano portare i doni per la purificazione della famiglia che aveva avuto l’esperienza 
della morte, questi venivano portati da un altro funzionario. Quindi è evidente che non vi 
doveva essere alcuna commistione tra i due rituali. 
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GLORIA, ANNIBALE ED IO 
Alessandro Campus 


In this contribution the author recalls the beginnings of his studies with A.M.G. Capomacchia and 
highlights how her teachings influenced the Authors works. 


Keywords: A.M.G. Capomacchia, Hannibal, “Scuola di Roma” 


1. GLORIA! 


Devo dire, prima di tutto, che ho una certa difficoltà a parlare di Gloria — mi sia permesso di 
uscire dalla formalità dell’incontro chiamandola per nome, come ho sempre fatto — separando 
l’aspetto scientifico da quello personale: non è facile, per me, distinguere i diversi piani di 
una frequentazione iniziata molti anni fa. L’ho conosciuta all’inizio del mio secondo anno 
del corso di laurea in Lettere; avevo cominciato a seguire il corso di Religioni del mondo 
classico, tenuto dalla prof. Giulia Piccaluga, la quale quell’anno analizzava dal punto di vista 
storico-religioso la fascia centrale del Vaso Frangois. 

La prof. Piccaluga durante le lezioni faceva vedere come si conduceva uno studio di storia 
delle religioni, mentre Gloria, durante le “esercitazioni”, ci iniziava a quello che chiamavamo 
semplicemente ‘il metodo”, cioè le basi dell’approccio storicistico di Angelo Brelich, tramite 
1 cosiddetti “testi campione”: una serie di brani tratti dagli scrittori antichi che venivano 
commentati applicando proprio “il metodo”?. Attraverso la lettura e l’interpretazione dei 
materiali presentati, avevamo sin da subito la sensazione di fare ricerca, con un approccio per 
me assolutamente nuovo. Era l’inizio del mio viaggio attraverso la storia delle religioni e la 
“Scuola di Roma”?. 

Manca ancora una storia della storia delle religioni dal punto di vista storico-religioso: 
ognuno di noi può immaginare di interpretare alcuni studiosi come protagonisti di miti. Il 
primo uomo, l’antenato mitico, il dio unico, ecc.; per ognuno di noi, poi, c’è almeno un 
trickster! Nella formazione della disciplina c’è un tempo del mito e, volendo, una teogonia 
con l’intreccio di parentele — ovviamente scientifiche — tra i vari protagonisti. Per me ci sono 
alcuni eroi culturali, che hanno segnato la mia formazione, non in astratto, ma, nella 
prospettiva storico-religiosa, per ciò che fanno. In particolare, la frequentazione con la 
bibliografia di Gloria mi ha fatto vedere non solo che cosa è la storia delle religioni, ma come 
sì fa storia delle religioni. Anche se formalmente sono oggi inquadrato nell’università in un 
altro settore scientifico-disciplinare, mi piace pensare che mi occupo di storia delle religioni: 
come scriveva Angelo Brelich* 


! Mantengo anche nel testo scritto pubblicato il tono discorsivo del Convegno, il modo migliore, credo, di onorare 
Gloria. 

2 Alcuni dei “testi campione” analizzati durante il seminario sono in Piccaluga 1975. 

3 Brelich 1977. 

4 Brelich 1968/69, ora in Brelich 1979, 255. 
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nella pratica, essa (sci/. la storia delle religioni) è soprattutto un metodo, la cui 
assimilazione, accompagnata da una preparazione quanto più larga, mette in grado 
lo studioso di comprendere storicamente i singoli fatti religiosi di qualsiasi epoca o 
civiltà, per la conoscenza della quale acquisisce gli strumenti (filologici, 
archeologici, storico-politici, ecc.) necessari. 


I lavori sui quali vorrei soffermarmi oggi sono quelli che Gloria ha portato analizzando 
fatti apparentemente storici, ma che, letti con l’ottica storico-religiosa, mostrano ben di più. 
La prospettiva migliore ce la dà lei stessa, quando scrive, in un contributo di carattere 
metodologico: 


Proporsi di studiare ogni tema e situazione a carattere sacrale da un punto di vista 
rigorosamente storico, significa affermare la volontà di considerare tutto ciò che 
riguarda la sfera sacrale come una delle componenti, e certamente non la meno 
importante, della sistemazione di ogni struttura socialmente organizzata. 


Seppur indirettamente, pone il problema di che cosa sia la religione. È poi nel corso del 
volume che viene la risposta. Se posso citare ancora Brelich9, 


Resterebbe da chiarire in concetto di ‘religione’. Ma la nostra situazione appare 
paradossale: per parlare della religione dovremmo sapere che cosa intendere per 
religione; d’altra parte, finché non conosciamo le religioni, non possiamo formarci 
un concetto di ‘religione’. 


La risposta è dello stesso studioso, in un altro suo scritto, quando pone la domanda” 
quale specie di fattori può rendere sacro, in una civiltà, ciò che in sé non lo è? 


Lo sviluppo delle ricerche di Gloria va in questa direzione, con una maggiore 
accentuazione di questo concetto. Infatti, se da una parte non è possibile scindere la religione 
dal resto della cultura, dall’altra le solide basi metodologiche le permettono di affrontare con 
particolare attenzione fenomeni da ascriversi, apparentemente, alla narrazione storica. Ad 
esempio, l’analisi storico-religiosa del racconto liviano sulle origini dell'Isola Tiberina® fatta 
durante le “esercitazioni” mi ha mostrato l’importanza del metodo, storico appunto, 
nell’esame di episodi riportati dalle fonti come realmente accaduti, ma smentiti dalla ricerca 
archeologica; è ormai un dato acquisito che Roma nacque sul Palatino proprio perché vicino 
ad un punto facilmente attraversabile del Tevere; di contro la cultura romana (la cultura, 
quindi anche la religione) trova nel passaggio dall’età monarchica alla repubblica anche una 


° Capomacchia 2008, 13. 
© Brelich 1966, 4. 

? Brelich 1976, 11. 

8 Liv., II, 5, 1-4. 
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trasformazione del landscape della città. Inoltre, e qui si vede la specificità della cultura 
romana, è l’intervento umano a rendere fruibile la nuova isola’. 


2. ANNIBALE 


Date queste premesse metodologiche, vorrei entrare nel merito dei contributi che Gloria ha 
dedicato alla figura di Annibale. 

Le vicende annibaliche, com'è noto, sono riportate da autori successivi al III sec. a.C. Le 
principali fonti sono Livio che, all’inizio dell’età imperiale, dedica la terza deca alla seconda 
guerra punica, Silio Italico, del I sec. d.C., che scrive i Punica, la più lunga opera in versi 
giuntaci dall’antichità latina, e Appiano, nel II sec. d.C., autore di una storia di Roma il cui 
III libro è sulla guerra annibalica. La nostra Amica in diversi lavori ha preso in esame alcuni 
aspetti del condottiero cartaginese — figura certamente storica — da riportarsi sicuramente alla 
sfera religiosa. Significativamente uno di questi contributi si intitola Hannibal e il prodigio!®. 

In questo scritto prende in esame i vari prodigi che gli storici, in particolare Livio, 
riportano relativamente al periodo della seconda guerra punica: fulmini, piogge di pietre, 
sangue nelle acque dei fiumi, dei laghi e delle fonti, fuochi che si accendono spontaneamente, 
mostruose nascite e mostruose trasformazioni, animali parlanti, apparizioni, spighe 
macchiate di sangue. Insomma, tutto il repertorio di fenomeni che segna momenti 
eccezionali. Ma fa notare Gloria che!! 


La connotazione di questo nemico è, del resto, notoriamente “fuori norma”. È un 
condottiero di eccezionale abilità, ma anche un astuto comandante il cui 
comportamento è inoltre colorito della ben nota perfidia plus quam Punica (Liv., 
XXI, 4, 9). Hannibal compie, in questa sua spedizione, imprese straordinarie e di 
un’audacia che prende spesso il connotato di Aybris. Il passaggio delle Alpi è 
appunto un’impresa eccezionale e un’azione prodigiosa, nonché un atto da 
hybristes, nel momento in cui il suo agire provoca uno stravolgimento nella natura 
dei luoghi. 


Livio (XXI, 62, 1), poi, fa notare come gli stessi Romani reagirono: 


Romae aut circa urbem multa ea hieme prodigia facta aut, quod evenire solet motis 
semel in religionem animis, multa nuntiata et temere credita sunt 


A Roma e nei suoi dintorni in quell’inverno avvennero molti prodigi, il che suole 
avvenire quando gli animi sono portati alla religio; molti prodigi furono annunziati 


e ciecamente creduti. 


Insomma, citando ancora le parole di Gloria!?, 


° Liv., II, 5, 4: Postea credo additas moles manuque adiutum, ut tam eminens area firmaque templis quoque ac 
porticibus sustinendis esset. “Credo che più tardi siano stati aggiunti dei massi e si siano fatti altri lavori, in modo 
che l’area già emergesse e diventasse solida al punto da reggere templi e porticati”. 

!° Capomacchia 2000. 

!! Capomacchia 2000, 571. 

!? Capomacchia 2000, 571. 
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Hannibal provoca, dunque, con la sua presenza il prodigo, o è Hannibal il prodigio? 


Il Cartaginese, poi, mostra aspetti della personalità che lo avvicinano anche ad altri esseri 
puramente mitici; nel contributo Le anfore di Hannibal, Gloria fa vedere come i 
comportamenti annibalici lo configurano come un vero e proprio tp@Ttog eÙpetis. 

Così inizia il suo contributo!*: 


La rappresentazione della vita di Hannibal, nelle fonti classiche, è costellata di 
episodi di efferatezza, astuzia, mala fede, che contribuiscono a creare un quadro 
d’insieme dai ben chiari connotati denigratoti ed emarginanti. 


Questo lavoro prende in esame un inganno messo in atto da Annibale durante la sua 
permanenza a Creta: espone nel tempio di Artemis alcune anfore riempite di piombo, con oro 
e argento soltanto nella parte superiore, mentre le proprie ricchezze sono nascoste all’interno 
di statue di bronzo bene in vista nel cortile della propria casa. Il motivo della sostituzione di 
materiali ricorda sia le ancore di piombo sostituite con ancore d’argento durante una 
spedizione a Tartessos sia l’inganno di Elissa che, durante la fuga da Tiro fa gettare in mare 
sacchi di sabbia, facendo credere che contengano le ricchezze del marito Acherba; in più, 
però, Gloria ricorda un passo del Satiricon, nel quale Petronio (L) attribuisce ad Annibale, ai 
tempi della presa di Troia, l’invenzione del “bronzo corinzio”, fondendo insieme oro, argento 
e bronzo. L’accostare Annibale a Creta e a Corinto, aree che nelle fonti antiche sono 
considerate marginali, e ad una lega metallica “mitizzata”, dà! 


una sorta di esaltazione negativizzante, un’ambigua tecnica di caratterizzazione che 
si rivela in tutto il suo sottile potere di emarginazione. 


3.10 


Il dovere mi impone di aggiungere, anche se con un po” di ritrosia, qualche nota sui miei 
lavori. Devo prima di tutto dire che uno degli insegnamenti che ho ricevuto da Gloria è che 
gli approcci alla civiltà fenicio-punica, della quale mi occupo, possono esser diversi. Da una 
parte, la lettura delle fonti antiche è sicuramente fondamentale per la ricostruzione storica nel 
senso più ampio del termine, ma poiché le opere sono culturalmente e cronologicamente 
determinate, queste possono esser usate per una storia della mentalità della società che le ha 
prodotte; in senso antropologico, quindi, lo stesso autore può essere letto in senso sia etic sia 
emic: come esempio, lo spietato ritratto che Livio!f propone del Cartaginese mostra 
sicuramente l’aspetto etic, di osservazione esterna (e non certo neutrale) di una civiltà 
orientale in Occidente, ma è anche, per contrasto, un profilo della cultura romana come 


!3 Capomacchia 1995. 

!4 Capomacchia 1995, 249. 

!5 Capomacchia 1995, 252. 

!6 Liv., XXI, 4,9: Inhumana crudelitas, perfidia plus quam Punica, nihil veri, nihil sancti, nullus deum metus, nullum 
ius iurandum, nulla religio. “Crudeltà non umana, perfidia più che punica, niente di vero, niente di sanctus, nessuna 
paura degli dei, nessun rispetto del giuramento, nessuna religio”. 
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veniva concepita — o voluta — nella prima età imperiale. Lo stesso Annibale, stando al 
racconto liviano, ammette con Scipione la propria perfidia!”: 


Haud negaverim propter non nimis sincere petitam aut exspectatam nuper pacem 
suspectam esse vobis Punicam fidem: multum per quos petita sit ad fidem tuendae 
pacis pertinet, Scipio. 


Non negherei che a causa della pace che recentemente abbiamo con troppo scarsa 
sincerità chiesto e aspettato, voi oggi abbiate in sospetto la Punicam fidem: a coloro 
che hanno avuto l’incarico di chiederla spetta l’ispirare fiducia al garantire la pace, 
o Scipione. 


La costruzione dell’identità romana passa anche attraverso la distanza che Livio mette tra 
sé ed il nemico. 

Tra l’altro, è significativo che nell’opera di Giulio Ossequente il 183 a.C. è caratterizzato 
dalla morte del Cartaginese, episodio scelto dall’autore latino come uno dei più significativi 
per quell’anno!8: 


M. Claudio Q. Fabio Labeone coss. 
In area Vulcani per biduum, in area Concordiae totidem diebus sanguinem pluit. 


In Sicilia insula nova maritima. Hannibal in Bithynia veneno periit. Celtiberi 
subacti. 


Consoli M. Claudio e Q. Fabio Labeone. 

Piovve sangue per due giorni nell’area Vulcani, per altrettanti nell’area 
Concordiae. In Sicilia è nata una nuova isola dal mare. Annibale morì in Bitinia a 
causa di veleno. I Celtiberi furono sottomessi. 


Secoli dopo, la morte di Annibale è ancora metro cronologico: Cassiodoro, nelle Variae!?, 
ricorda la nascita dell’isola di Vulcano 


cum Hannibal apud Prusiam Bithyniae regem veneno secum ipse pugnavit, ne 
tantus dux ad Romanorum ludibria perveniret. 


!7 Liv., XXX, 30, 27. 

!8 Obs., 4; Ossequente è dipende per queste notizie da Livio, in part. XXXIX, 56, 6-7: 6. Supplicatio extremo anno 
fuit prodigiorum causa, quod sanguine per biduum pluvisse in area Concordiae satis credebant, nuntiatumque erat 
haud procul Sicilia insulam, quae non ante fuerat, novam editam e mari esse. 7. Hannibalem hoc anno Antias 
Valerius decessisse est auctor legatis ad eam rem ad Prusiam missis praeter T. Quinctium Flamininum, cuius în ea 
re celebre est nomen, L. Scipione Asiatico et P. Scipione Nasica. “6. Sugli ultimi dell’anno vi fu una supplicatio a 
causa di certi prodigi, perché si credeva che avesse piovuto sangue per due giorni nell’area Concordiae, e avevano 
riferito che non lontano dalla Sicilia fosse emersa dal mare una nuova isola, mai vista prima d’allora. 7. In 
quest'anno, secondo Valerio Anziate sarebbe morto Annibale, ed i delegati, spediti a Prusia per trattare riguardo a 


lui, sarebbero stati, oltre T. Quinzio Flaminino, il cui nome è quello che si cita di solito a questo proposito, L. 
Scipione l’ Asiatico e P. Scipione Nasica”. 
!9 Cass., Var., III, 47, 5, del 507/511. 
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quando Annibale, presso Prusia re di Bitinia, combatté se stesso col veleno, per 
evitare che un così grande condottiero fosse umiliato dallo scherno dei Romani. 


In conclusione, la prospettiva che Gloria ha dato alle mie ricerche è ben più ampia di 
quanto io riesca qui a mostrare; le osservazioni che lei ha fatto su alcuni aspetti degli eroi 
greci, come i viaggi”, poi, sono state per me importanti per l’analisi del percorso annibalico 
dalla Spagna sino all’Italia, e poi dall’Italia all'Africa. Ancora, l’aspetto del cibo eroico 
messo in evidenza in un suo articolo di qualche anno fa?! mi ha aperto una prospettiva 
particolare sul già citato passo liviano, che descrive il carattere del Cartaginese: 


cibi potionisque desiderio naturali, non voluptate modus finitus 


misurato nel cibo e nelle bevande per inclinazione naturale, non per piacere 


scrive lo storico??; è vero che è morigerato, ma non per scelta, quasi non ci sia merito 
nella virtù perché non voluta. 

Come visto prima, da lei ho preso la visione di Annibale come eroe culturale, trickster, 
fondatore, ... in quella varietà di aspetti che un protagonista di miti ha. Ma, soprattutto, per 
dirla con Pierre Clastres??, mi ha insegnato che 


la société humaine relève non d’une zoologie, mais de la sociologie. 


La società umana è il risultato di una sociologia e non di una zoologia. 
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DIVINE CROMIE E LUSSO BARBARICO 
LA NOZIONE DI POIKILIA NELL’ANTICA CULTURA ELLENICA 


Alessandro Locchi 


Historical-religious analysis of a large quantity of literary documents, relating to the Greek 
adjective poikilos (meaning “many-colored”, “dappled”, “manifold”, “changeful”...), points out a 
frequent association between the semantic field of the term and the world of the Olympian gods, with 
particular reference to specific deities from the pantheon. This fits well with what can be observed by 
considering the significant presence of poikilos in Greek historical reality. In both cases, we can get a 
common view that consists in marginalizing the concept of poikilia in order to move Greek citizens 
away from it. 


Keywords: Poikilia, Poikilos, Aphrodite poikilothronos, Polychromy in ancient Greek culture, Notion 
of the multiform 


Al centro del presente contributo è una tematica, dalle numerose implicazioni, afferente, a 
pieno titolo, al quadro, ampiamente dibattuto, dei rapporti tra l’antica civiltà ellenica e le 
culture levantine. 

Della questione, nei suoi mille rivi, si è occupata, a più riprese, Gloria Capomacchia (con 
particolare riguardo alla lettura del mondo vicino-orientale da parte della cultura classica!) e 
a lei, nello specifico caso affrontato, sono debitore di utilissimi momenti di confronto e di 
preziosi suggerimenti. 

Oggetto della ricerca è una categoria del pensiero greco, espressa da alcuni vocaboli e, in 
particolare, dal termine poikilos, unitamente alla famiglia lessicale ad esso collegata. Il tema, 
lungamente negletto, ha conosciuto, negli ultimi decenni, una crescente attenzione nel campo 
degli studi storici e filologici”, mentre, ad eccezione di sporadiche menzioni?, risulta 
pressoché ignorato in ambito storico-religioso. Alla luce di ciò, una preliminare ricognizione 
sui significati del nome appare un passo pressoché obbligato per la messa a fuoco del tratto 
in esame. 

In realtà, pochi riferimenti di massima, inerenti all’etimo, contribuiscono già ad apportare 
i primi elementi utili: è il caso delle paretimologie, rintracciabili all’interno di scholia 


! Esemplificativa, a tale proposito, è l'eccellente disamina storico-religiosa dedicata alla regina Semiramis: 
Capomacchia 1986. Si veda inoltre, inter alia, Capomacchia 2001. 

2 Si segnalano, al riguardo, i recenti lavori di Adeline Grand-Clément (cfr. ad es. Grand-Clément 2013; Grand- 
Clément 2015) nonché un importante volume collettaneo, centrato sulla tematica in esame: Berardi - Lisi - Micalella 
2009. 

3 Specifici richiami al tema in esame si incontrano in saggi afferenti alla cosiddetta “Scuola di Parigi”: si veda, in 
particolare, Détienne - Vernant 1974, 25 ss. 
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medievali o /exica bizantini, paretimologie dalle quali sembrano affiorare suggestivi 
collegamenti con società di tipo pastorale”. 

Non meno interessanti i risultati dei moderni studi etimologici che hanno ricondotto 
poikilos al tema indoeuropeo peig-/ peik- (al cui ambito è ascrivibile anche il latino pingere 
cioè “dipingere”, “rappresentare artisticamente”) contraddistinto da un duplice ordine di 
significati: da un lato, “colorare”, “variopinto”, dall’altro, una serie di attività manuali 
accomunate dall’azione del tagliare, dell’incidere una superficie!. 

L’insieme di operazioni pratiche, appena menzionato, trova piena rispondenza in quella 
che è riconoscibile, con buona verosimiglianza, come l’accezione specifica del termine in 
esame nonché quella maggiormente documentata in epoca arcaica. In tale ambito semantico, 
che definiremo per comodità “variopinto culturale”, rientra dunque tutto ciò che di elaborato 
ad arte, ma soprattutto di sfavillante e piacevole a vedersi, viene realizzato, in svariati campi, 
dalla mano di un esperto artigiano. 

Nulla di sorprendente, quindi, che lo specifico significato risulti ampiamente attestato 
all’interno dei poemi omerici, dove poikilos si trova utilizzato, con una certa frequenza, per 
descrivere l'armamento dei guerrieri: roixida teòdyea è un’espressione ricorrente? mentre 
talora si fa riferimento all’aspetto variopinto di un cakog (Hom Il. X 149) o di un 9@paé 
(Hom. 27. XVI 134; Xen. Mem. II 10,14). Ben’inteso, le armi così descritte non vengono di 
sicuro evocate come resistenti o atte alla difesa, ma piuttosto come “ben lavorate” e 
“lucenti”, con la possibilità inoltre, tutt'altro che remota, di una precisa finalità all’interno 
della vicenda mitica. 

D'altronde, se svariati oggetti o suppellettili, connessi al vivere quotidiano, vengono 
qualificati come “variopinti”, tra tutti, la sfera della poikilia sembra legarsi di preferenza a 
indumenti e tessuti: basti pensare che talvolta era sufficiente usare l’espressione roikiAo’per 
indicare vesti particolarmente ricercate o intricati tappeti multicolori, mentre tò roikiAov 
rappresentava l’abbigliamento tragico per eccellenza, designando tanto il yit@v Baxyixdg 
(Poll. VII 47, cfr. IV 116) quanto il Atovvaraxòv iuatiov (Phot. Lex. s.v. torkiAov; cfr. Hsch. 
Lex. s.v. moixidov iudtiov). AI di là del costume teatrale, il termine si trova, non di rado, 
accostato a capi di foggia straniera quali le ampie brache dei Persiani! oppure i lunghi abiti 
dei Traci (Hdt. VII 75). 


4 A detta di Eustazio di Tessalonica (Hom. Od. X 2 = 1645,4), ad esempio, il termine trarrebbe la sua origine rapà 
tòv rékov ovvero dal vello degli animali. Altri invece interpretano mouxiAov come réa ikeAov cioè “simile al 
foraggio, all’erba” o, in alternativa, lo fanno risalire al verbo rék@ cioè “pettino”, “toso”: Adnotat. in Etym.Magn. 
678,46 Gainsford. 

° Walde - Pokorny 1927, 9-10; Hofmann 1949, 278; Chantraine 1968, 923-924; Frisk 1973, 572-73. 

© Hom. J/. III 327, IV 432, VI 504, XII 396, XIII 181, XIV 420; Hes. Scut. 423; cfr. Hom. Il. X 75: Evtea TOIKIA 
EKelTo. 

? Cfr. Schol. Hom. Z/. XI 24 c Erbse (sull’armatura di Agamemnon). 

8 Indicativo è il caso delle armi forgiate dal dio Hephaistos per Achilleus. Dall’attenta analisi sulle testimonianze 
disponibili, condotta da Giulia Piccaluga, risalta l’innegabile splendore della divina panoplia ma, al contempo, la 
sua totale inadeguatezza nel garantire l’incolumità del suo portatore: Piccaluga 1980. 

° Vesti preziose: Ar. Plut. 1199; Lucian. Tim. 27; Eub. KopbdaAog fr.55 Hunter; Poll. IV 116. Arazzi multicolori: 
Aesch. Ag. 923,926,936; Theoc. /d. XV 78; Ath. II 48 B. 

!° Xen. An. I 5,8: xaì tàg roixiAag avatvpisag; Eur. Cyc. 182: todg WvAKKOvg Todg ToIKIAOvE. 
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Al significato, fin qui delineato, è possibile inoltre ascrivere felici realizzazioni nel campo 
della carpenteria navale!! o dell’edilizia: per gli antichi Greci infatti, non va dimenticato, 
l’edificio variopinto per eccellenza era la otoà ITorkiAn, portico situato presso l’agora di 
Atene!?, celebre per aver dato il nome ai seguaci del filosofo Zenone, gli Stoici, che erano 
soliti darsi convegno in quel luogo nonché per la ricca decorazione pittorica, opera degli 
artisti Micone e Polignoto, da cui traeva la propria denominazione (Schol. Aeschin. 3,186). 

A fronte di un consistente numero di attestazioni relative al “variopinto culturale”, è 
possibile imbattersi all’interno della produzione omerica — anche se con minore frequenza — 
in una seconda, rilevante accezione di poikilos: quella connessa con tutto ciò che, nello 
scenario naturale, presenta alla vista un aspetto policromo o variegato. 

In tale significato dalle molteplici sfumature (si pensi allo “screziato”, al ‘“maculato” di 
certi animali, al “venato” di minerali e gemme e così via) appare senz’altro preponderante la 
componente faunistica, a cominciare dai volatili: quasi proverbiale è la poikilia dell’occhiuta 
livrea del pavone!*, del piumaggio di alcuni sgargianti esemplari dell’avifauna indiana!4 e, 
più in generale, delle specie variopinte caratteristiche delle zone orientali (Diod. Sic. II 53,1). 

Riferito sporadicamente a bestie acquatiche come la murena! o un tipo particolare di 
squalo!‘, il termine si trova più spesso associato a cervidi!” e, soprattutto, alle spire cangianti 
dei rettili!8: è il caso di una piccola e aggressiva varietà di serpenti indiani!’, dell’àupioBava 
(Schol. Nic. Ther. 376), di alcuni tipi di aspide (Schol. Nic. Ther. 172), del xeyypivng (Schol. 
Nic. Ther. 463) o dei favolosi serpenti alati dell’ Arabia (Hdt. III 107,2). Ricorrentemente 
enfatizzato (alla stregua della coda del pavone) era infine l’accostamento di poikilos ad 
alcune fiere come i leopardi, noti per il loro manto maculato?0. 


!! Il termine si trova talora associato a piccole imbarcazioni (Philostr. Imag. I 12,4) o a commessure di navi (Eur. 
Hel. 411). In ambito mitico, a proposito del racconto del diluvio, è da segnalare che, in un frammento di un dramma 
di Epicarmo (ITòppa kai ITpoua9e6c), viene definita poikile anche la celebre arca, fabbricata da Deukalion dietro 
suggerimento di un genitore ben noto per la versatilità e la poikilia quale il titan Prometheus: Kassel-Austin, PCG I 
74, n. 113, Fr. 1 b. 

!° Per un elenco esaustivo delle testimonianze letterarie inerenti alla Stoa Poikile si rinvia utilmente a Wycherley 
1957, 31-45. Relativamente al suo inquadramento storico ed alla sua discussa configurazione cfr., tra gli altri, Meritt 
1970, Cruciani - Fiorini 1998. 

13 Alexid. Crateias fr.1 Meineke; Ath. IX 397 C. 

!4 Esempi nell’opera zoologica di Eliano: l'aspetto policromo dell’uccello noto come kepxiov (NA XVI 3; cfr. Apost. 
IX 75) o la cresta variopinta del gallo indiano (NA XVI 2). 

!5 Arist. Hist. An. V 10. 

!6 Ath. VII 294 D, E; Ael. NA I 55. 

!7 Hom. Od. XIX 228; Eur. Bacch. 249; Nonnus, Dion. IX 172, cfr. XV 182. Presumibilmente si tratta ancora di una 
pelle di cerbiatto in Soph. /chn. 302. 

!8 Sul tema della poikilia dei serpenti in ambito poetico si rinvia proficuamente a Sancassano 1996-97. 

!° Ael. NA XVII 2; cfr. Arr. Ind. XV 10. 

20 Hom. JI. X 30 et Eust. ad loc.; Artem. IV 56, p.279 Pack; Cornutus, Theol. Graec. 60,18; Babr. 133,2; Eust. Hom. 
11.11 17. 
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Se numericamente inferiore è la documentazione relativa alla sfera botanica?! e all’ambito 
delle gemme e delle rocce”, non altrettanto può dirsi dello scenario uranico, dove il termine 
ricorre, con particolare frequenza, nella descrizione di oggetti celesti?*, del firmamento in 
generale?* o di fenomeni meteorici quali l’arcobaleno?5 (visione poikile per eccellenza) o lo 
spettro solare??. 

Un cenno a parte va riservato allo stesso corpo umano che, in alcuni contesti, marchiato 
o ricoperto di tatuaggi, si presenta così “screziato” e “variopinto” da essere qualificato come 
poikilos al pari di una maculata pelle ferina o dell’iridescente epidermide di un serpente??. 

Rispetto alle due tipologie di ‘variopinto’, fin qui prese in considerazione, si assiste, in 
epoca classica, ad un’evoluzione del termine, col germinare di una concatenata sequenza di 
usi traslati, in primis quello generico di ‘vario’, mantenutosi e tuttora prevalente nel greco 
moderno. Piuttosto prevedibile è il passaggio semantico da “variopinto” a “vario”, per 
designare tutto ciò che non è arAodg “omogeneo”, “di un solo tipo” ma che è di molti generi 
diversi?8, Altrettanto intuibile è la preponderanza di tale accezione metaforica in relazione 
alla sfera musicale?” o nell’abbondante produzione dei pensatori ellenici: associato di 
frequente a concetti quali eduopgia (Aesch. PV 495), uiuncig (PI. Resp. X 604 E) 0 copia89, 
poikilos-vario (in forma sostantivizzata) figura non di rado come nozione filosofica a sé 
stante?!. 

In qualche modo affine al significato astratto, appena menzionato, è da ritenersi l’idea di 
‘multiforme’, spesso e volentieri resa attraverso il termine in predicato. Quest'ultimo sembra 
attagliarsi pienamente al tema del polimorfismo, sia che si tratti di ‘ibrido’, di insolita 
coesistenza di forme diverse nello stesso personaggio*” sia che invece si faccia riferimento al 


2! A dispetto di ciò, tutt'altro che infrequente è il riferimento alla poikilia dei fiori: Adesp. 926 A Page; PI. Ax. 371 
C; Callim. Ap. 82; Nonnus, Dion. XXXI 204; Anth. Pal. IX 187; Geopon. VII 33, 2; cfr. Ach.Tat. I 15,5. 

22 Le testimonianze, al riguardo, interessano appunto pietre preziose (Joseph. AJ XVII 197) o apprezzate varietà di 
marmi, impiegate a scopo ornamentale, ad esempio nelle regge orientali (Hdt. II 127,3; Diod. Sic. I 47,1; cfr. Ath. 
V 207 F). 

2 Nonnus, Dion. XXXIX 61; Eust. Hom. //. X 394 (= 814, 20-25); Schol. PI. Ti. 22 D. Cfr. inoltre i casi specifici di 
Sirio (Aratus Phaen. 328 et Schol. ad loc.) o della &ovn della Via Lattea (Leont. in Aratum 4). 

2 Nonnus, Dion. VIII 111, XL 385. 

% Ar.Did. fr.14 in Die/s, Dox. Graec. p.455; cfr. Arist. Mete. 373 B. 

2° Cleomedes, De motu circulari corporum caelestium libri duo, Il 1 (p.132,16 Ziegler). 

2? Hdt. V 67; Xen. An. V 4,3. 

28Dati in TLG VII 1313 s.v. roikiAog. Abbastanza usuale, a tale riguardo, è l’utilizzo dell’espressione roikiAa kai 
noXàé per indicare qualcosa che non solo è numericamente rilevante ma che possiede anche una composizione 
eterogenea. 

2° Per un’attenta disamina sulla poikilia in ambito musicale si rinvia utilmente a LeVen 2013. 

30 Plut. Sept.sap.conv. 158 C; Lib. Ep. 241,1. 

3! Epicurus, Fr.34, 8 Arrighetti; Plut. Quaest. conv. IV 2,7, De soll.an. 968 C. 

® È il caso di un’inquietante creatura composita, evocata da Platone (Resp. IX 588 C, cfr. Soph. 226 A) o dell’orrenda 
avversaria di Bellerophon, Chimaira, appropriatamente definita da Eliano (NA IX 23) 9péupa roikxiXov kai 
àarpocuayov. Come è evidente, il tema qui afferisce alla definizione ellenica del mostruoso, per la quale si rinvia 
proficuamente ai numerosi e recenti contributi di Igor Baglioni: cfr. ad es. Baglioni 2013, Baglioni 2021 (in part. 
pp. 16-25). 
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concetto di ‘mutevole’ ed alla capacità metamorfica, tratto peculiare di determinati animali 
nonché, sul piano extraumano, di divinità, eroi o di sfuggenti entità secondarie?4. 

Un'ultima notazione: entro i confini dell’accezione traslata, appena menzionata, è 
agevolmente individuabile un caleidoscopio di ulteriori sfumature semantiche, piuttosto 
articolato. Si spazia dalla competenza in una determinata attività? all’abilità a destreggiarsi 
e al talento camaleontico di specifiche categorie sociali, come retori59, politici?” e adulatori?*, 
fino ad aspetti non esattamente positivi: si pensi a poikilos nell’accezione di ‘astruso’, 
‘eccessivamente complicato” (riferito, ad esempio, all’oscurità di certi oracoli3”), con l’idea 
di una realtà artificiosa e sfuggente che non può che confluire nel tema del pericolo e 
dell’insidia‘9. 

Alla luce degli ultimi elementi presentati e, più in generale, dell’inquadramento 
semantico-lessicale (privo naturalmente di qualsiasi pretesa di esaustività), non appare 
impresa ardua definire con precisione lo specifico significato del termine, identificandolo 
come una realtà bella a vedersi, piacevole ai sensi, spesso frutto della maestria di un abile 
artigiano. Al contempo, però, la totale mancanza di qualsiasi correlazione con Kalos (evidente 
dalla documentazione disponibile) denota l’assenza di una valutazione positiva: dietro 
quell’abbacinante fantasmagoria di colori ed ornamenti non sembra profilarsi altro che il 
tema della seduzione e dell’inganno. 

Tale constatazione è ora da saggiare, spostando l’ambito di indagine al mondo sovrumano 
e alle tradizioni mitiche. Dalla messe di dati inerente a tale aspetto, è agevole riscontrare un 
frequente legame preferenziale, intercorrente tra la nozione in esame e le entità extraumane, 
segnatamente gli abitanti dell'Olimpo e il luminoso scenario che fa da sfondo al loro agire 
nel tempo del mito: poikilai sono infatti le sedi celesti in cui essi si muovono"!, poikilai 
(ovvero lucenti, o ben costruite) le dimore per loro approntate dal divino artefice 


33 Si pensi al polpo, creatura poikile per eccellenza: cfr. Détienne - Vernant 1974, 47 ss. 

34 Paradigmatica, in tal senso, sarebbe stata la poikilia del daimon marino Proteus, tale da costituire un modello 
dichiarato per l’epos dionisiaco di Nonno di Panopoli: Gigli Piccardi 1993. Al suo spiccato trasformismo fa 
riferimento Luciano (De sacrificiis 5) quando, irridendo ai molteplici aspetti assunti da Zeus, nel corso dei suoi 
incontri galanti, non esita a definire il sovrano divino “più mutevole di Proteus” (roiA@tepog adrod IIpotéac). 
35 Non infrequente è l’utilizzo del termine per descrivere un lavoratore esperto (Ant. Pal. V 240,4), un abile citarista 
(Schol. Pind. Nem. IV 21 B), un compositore di inni (Anth. Pal. VII 428,16) o la destrezza militare di una compagine 
di uomini (Plut. Phil. 7,2). 

36 Philostr. VS II 31, 3 Kayser. 

37 Plut. Sol. et Publ. comp. 4,4. 

38 Plut. Adulat. 52 B. 

3° Hdt. VII 111; Tzetz. Schol. Lycoph. Alex. 4. 

4° Eloquente è il suo accostamento a personaggi proverbiali per l’astuzia, come Prometheus (Hes. Theog. 511 ef 
Schol. ad loc.; Aesch. PV 308) e Odysseus (Eur. IA 526). A prescindere da ciò, è da segnalare come, in ambito 
lessicografico, esso compaia talvolta come sinonimo di essere subdolo e ingannevole: Poll. Onom. IV 47; Hsch. s.v. 
ToiKiAov. 

4! Istruttivo, a tale riguardo, è il racconto nonniano dell’edificazione della città beotica di Tebe, i cui mitici costruttori 
avrebbero sistematicamente utilizzato pietre multicolori, così da realizzare un’“immagine terrestre variopinta, 
uguale all’Olimpo” (Nonnus, Dion. V 87). Sulle ascendenze orientali di questa "immagine urania della città" cfr. 
Rocchi 1989, 52 ss. 
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Hephaistos", poikilai le scintillanti protezioni belliche nonché, soprattutto, le splendide 
vesti, rifulgenti indosso a figure femminili di spicco del pantheon. 

In realtà, al di là di una ricorrente connessione alla sfera divina in genere, è da sottolineare 
come la categoria del ‘variopinto’ risulti sistematicamente associata a specifiche figure 
divine: comprensibilmente però (come è facile intuire), non si tratta delle principali divinità, 
incrollabili garanti dell’ordine cosmico e cittadino (come Zeus o Athena), bensì di esponenti 
collaterali, in genere collegati all’alterità del mondo orientale. 

A tale ristretta compagine è senz'altro ascrivibile Dionysos, il cui dossier, pur in assenza 
di un numero rilevante di esplicite attestazioni di poikilia*, ne appare tuttavia diffusamente 
caratterizzato in quasi tutte le sfaccettature prese in considerazione: dominante, nell’ambito 
della documentazione pervenutaci, è l’accezione del ‘chiazzato’, del ‘picchiettato’: come è 
noto, infatti, screziate pelli ferine, quali la pardalis*, ma soprattutto la nebris*”, avrebbero 
costituito l’indumento caratteristico del dio e dei suoi rumorosi seguaci, senza dimenticare 
l’abituale utilizzo, come cavalcatura, di fiere maculate, come tigri o leopardi”. 

Meno accentuati, nel caso di Dionysos, si rivelano i risvolti cromatici del termine in 
esame ma non va dimenticato lo sfoggio, da parte della divinità, di vesti fiorate o dalle tinte 
sgargianti*, nonché, soprattutto, il legame genealogico con una famiglia — quella materna — 
di ascendenza fenicia, connotata da prevedibili legami con la porpora e la sfera dei colori”, 

Nella complessa figura divina del figlio di Semele vediamo infine coincidere almeno due 
rilevanti accezioni metaforiche della poikilia: da un lato, la natura cangiante e trasformista, 
dall’altro, l’aspetto ingannevole e insidioso, ben note peculiarità del dio, ampiamente 
riscontrabili all’interno delle Baccanti euripidee, dove curiosamente è proprio un indumento 
poikilos (la succitata nebris) a rivestire e ad accompagnare ad una fine cruenta l’ignaro re 
Pentheus, antagonista del dio?!. 


4 Tale è ad es. l’olimpica dimora di Hera: Nonnus, Dion. VII 109. 

4 Come l’elaborato scudo di Dionysos, forgiato dal solito Hephaistos: Nonnus, Dion. XXV 383 ss. 

4 È il caso di un peplo variopinto, indossato da Athena (Hom. Il. V 733-735, VII 384-386), alla quale, non 
accidentalmente, un gruppo di nobili troiane avrebbe recato in dono un ricchissimo indumento del genere, frutto 
della maestria delle donne fenicie, rauroikiAa Epya yvvaixòv Zidoviov (Hom. Il. VI 289 s.). 

45 Poco significativi, al riguardo, sono gli epiteti rivoltigli di romrA6Botpvg (Nonnus, Dion. XXVII 284) e 
aioA6popgpog (Hymn. Orph. 50,5), quest’ultimo allusivo alle sue facoltà metamorfiche. 

4° Secondo Diodoro Siculo (IV 4,4), il dio sarebbe stato solito indossarla in occasione di battaglie. Cfr. inoltre 
Nonnus, Dion. XIV 131,357 s., XVI 96. 

47 Indicativi a tale proposito gli epiteti veBpwsng e veBpisérerAog riferiti a Dionysos in un epigramma dell’Antologia 
Palatina (IX 524, 14). V. anche, a titolo di esempio, Eur. Bacch. 111, 249, Hel. 1358 s.; Lucian, Bacchus 1; Nonnus, 
Dion. XIV 134, XLVI 115. Per una lettura in chiave profilattica dello specifico nesso tra la pelle del cervide e il 
corteggio dionisiaco cfr. Maxwell-Stuart 1971. 

48 Tigri: Nonnus, Dion. XL 265; Fulg. Myth. I 12; Myth. Vat. I 102, III 12, 3. Leopardi: Lucian, Bacchus 2; Nonnus, 
Dion. XI 342, cfr. IX 188 s., XV 145. 

4 Diod. Sic. IV 4, 4. Non irrilevante è anche l’attribuzione del krokotos, un vistoso indumento, prettamente 
femminile, il cui utilizzo gli viene rinfacciato in un noto passo delle Rane di Aristofane (45-46). 

50 All’avo materno Kadmos si fa risalire la sopraccennata configurazione policroma della città di Tebe, mentre, 
nell’ambito della sua complessa parentela, Erodoto (IV 147) menziona l’eroe Poikiles, oscuro personaggio collegato 
alla colonizzazione dell’isola di Tera. 

5! Eur. Bacch. 835. 
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L’accoppiata colori-insidie si ripresenta, in forme più vistose, nel dossier di un’altra 
divinità ellenica che sicuramente può vantare il legame più stretto con la tematica in esame: 
Aphrodite. 

Il nesso di quest’ultima con la nozione fin qui delineata traspare già dalla messe di 
testimonianze che ne avvalorano un’immagine sgargiante e circonfusa di colori. È da 
sottolineare che, nell’ambito di tale documentazione, la dea risulta puntualmente associata al 
mondo orientale, in particolare alla Fenicia e alla rinomata tinta purpurea: insieme 
all’attribuzione di epiclesi eloquenti come roppvpén (Anac., fr. 2,3 Diehl. Anth Lyr. Graec.), 
indicativi al riguardo si rivelano quei dati mitici in cui si attribuiscono, di volta in volta, ad 
Aphrodite e al suo sventurato amasio Adonis legami con la sfera cromatica ed una sospetta 
(spesso involontaria) maestria nell’attività tintoria??. 

A prescindere da ciò, il legame dichiarato con la poikilia risulta principalmente 
dall’epiteto iniziale della c.d. ‘preghiera ad Aphrodite” di Saffo: romK1A.69povog. 

Pur essendo accostabile ad altre epiclesi, con lo stesso suffisso”, il termine è di fatto un 
hapax. La sua natura non formulare e le sue peculiarità semantiche hanno precocemente 
attirato l’attenzione dei vari esegeti che, relativamente al suo significato, si sono indirizzati 
verso due possibilità interpretative: in una, si identifica il primo elemento del composto nel 
sostantivo thronos, evocando così la dea assisa su un trono, o seggio, dalle molteplici tinte o 
artisticamente elaborato”. In un’altra invece, si punta su un vocabolo più raro, throna 
(indicante fiori o altre figure, trapunti su una stoffa), restituendoci l’immagine (non nuova, 
in verità) di un’ Aphrodite adorna di una veste ricamata a fiorami”°. 

Rispetto alle due storiche interpretazioni, appena ricordate, si rivelano valide e 
condivisibili le recenti osservazioni di Gabriella Pironti a proposito di chrysothronos®: la 
studiosa, infatti, difende, con buone argomentazioni, il carattere polisemico di questo genere 
di epiteti. 

Nel caso in esame, si tratterebbe, più correttamente, di bisemia: dietro questa discussa 
attestazione di poikilia si profilerebbe, ancora una volta, il tema dell’astuzia e dell’inganno. 
A confermarlo è l’epiclesi che, nel componimento saffico, segue immediatamente la nostra: 
SoAorAdkog (ovvero “tessitrice di inganni”). In più, al di là del dibattuto trono olimpico, 
ulteriori “insidie colorate” vengono accostate alla radiosa immagine divina: è il caso del 
torcicollo (Jynx torquilla L.), volatile dal piumaggio variegato, che, opportunamente fissato 


52 All’interno di tale dossier è senz’altro inquadrabile il racconto mitico relativo all’accesa colorazione vermiglia 
della rosa che, in un primo tempo, sarebbe stata invece bianca. Responsabile di tale cambiamento sarebbe stata 
appunto la dea che, precipitandosi al capezzale del giovane amasio morente, sarebbe incappata in un cespuglio di 
rose e, graffiandosi, le avrebbe indelebilmente imporporate col proprio sangue divino (Aphthonius, Progymnasmata 
2; Tzetz. Schol. Lycoph. Alex. 831; cfr. Bion 1, 35; Paus. VI 24, 7; Philostr. Epistolae 1, 4). 

53 Si segnalano, a titolo di esempio, ayAa69povog (Pind. OI. XIII 96), e69povog (comune appellativo della dea Eos 
nell’epos omerico: Hom. //. VIII 565, Od. VI 48) 0 xpvc69povog (riguardo a quest’ultimo cfr. Pironti 2014). 

5 Cameron 1939, 2; Page 1955, 5; Schmitz 1962, 377; Stanley 1976, 309 n. 26. 

5 Lawler 1948, 80-84; Bolling 1958; Lawler 1961, 349-351. Sulla stessa linea interpretativa (avversata da G.A. 
Privitera: Privitera 1967) è M. C. J. Putnam che, spingendosi oltre, arriva a ricostruire un’ Aphrodite con indosso 
incantesimi d’amore in forma di fiori: Putnam 1960, 79-83. 

5° Pironti 2014. 
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al quattro raggi di una ruota metallica, fatta girare, insieme ad alcune formule magiche, si 
rivelerebbe irresistibile per irretire la persona amata”. 

Come apprendiamo da Pindaro (Pyth. IV 213 ss.), sarebbe stata appunto Aphrodite a 
congegnare, per la prima volta, questo potente artificio amoroso, grazie al quale sarebbe 
riuscita a far innamorare la barbara Medeia di Iason. Si sarebbe, in tal modo, assecondato un 
piano divino, finalizzato ad aiutare l’eroe tessalo nella conquista del vello d’oro ma, al 
contempo, si sarebbe dato l’abbrivio ad una serie di sinistri accadimenti (succintamente 
rievocati in una delle Heroides ovidiane: XII passim) a discapito di entrambi i protagonisti 
della vicenda mitica. 

Sulla scorta di quanto osservato finora, ben lungi dall’essere un fenomeno casuale, i 
frequenti attestati di poikilia, riferiti alla dea, rientrano a pieno titolo nel novero dei tratti 
sgargianti ed ingannevoli, caratteristici della sua sfera d’azione, notoriamente connessa con 
la seduzione e la sessualità”. 

A riprova di ciò, senza omettere la presenza al suo fianco di un dio temibile ed impetuoso, 
come Eros, descritto da Euripide (Hipp. 1270) come un essere dalle ali variopinte, è da 
rammentare ancora l’attribuzione a Kypris di un ultimo irresistibile ornamento personale, il 
Keotòg iuag. 

Esplicitamente definito roixiA0gÎ? e otKT6g®9, l’enigmatico oggetto (sulla cui specifica 
natura le opinioni di fatto divergono®!), viene in genere concepito come una sorta di fascia 
ricamata: in esso, stando ad Omero (//. XIV 214-217), si sarebbero trovati i 9eAktmpia ossia 
le varie malie d’amore. In virtù del suo potere, nell’episodio omerico in questione, il kestos 
viene chiesto in prestito ad Aphrodite (e naturalmente ottenuto) dalla sovrana degli dèi, Hera, 
risoluta ad attrarre a sé e ad ingannare lo sposo Zeus®?, 

Anche in questo caso, il risvolto negativo della poikilia non tarda a manifestarsi: la 
distrazione del figlio di Kronos, ammaliato dalle grazie della moglie, avrà infatti come 
conseguenza la (momentanea) disfatta dell’esercito troiano a vantaggio dei guerrieri ellenici 
(I. XIV 352 ss.). 

È da sottolineare, a questo punto, che la connotazione negativa del termine in esame non 
si limita alle singole figure del pantheon fin qui prese in considerazione ma si rivela 
ulteriormente enfatizzata dal sistematico accostamento ad entità più o meno mostruose, 
solitamente legate alla dimensione caotica delle origini. Tra loro è curiosamente inquadrabile 


60 |? 
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57 Un esempio dell’impiego magico di iynx si trova notoriamente descritto nell’idillio Le Incantatrici di Teocrito 
(passim). Sui connotati mitici di questo potente strumento seduttivo cfr. Vernant 1974, 154 e Pirenne-Delforge 1993, 
282 ss. 

58 Per un inquadramento d’insieme della complessa figura divina si segnalano i seguenti lavori: Pirenne-Delforge 
1994 e Smith - Pickup 2010. 

° Hom. JI. XIV 215,220; Cornutus, Theol. Graec. 46,3. 

© Nonnus, Dion. XLI 104. 

°! Talora, infatti, esso viene ridotto a mero espediente magico per irretire la persona amata (Ganszyniec 1928, 218; 
Faraone 1990), talaltra invece se ne ipotizza un’ascendenza levantina (Bonner 1949). A tale proposito è da ricordare 
la vecchia convinzione di J.J. Bachofen che suggeriva si trattasse di un simbolo orientale della volta celeste, divenuto 
emblema erotico nel mondo ellenico: Bachofen 1870, 55. 

© Il. XIV 187 ss. Visibilmente debitore nei confronti del brano in esame è Luciano che, in una dissacrante versione 
del giudizio di Paris (Dia/. D. 20), ci presenta una rigorosa Athena intenta a sollecitare la rivale Aphrodite a deporre 
il suo prodigioso kestos, giudicandolo uno sleale strumento seduttivo. 
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anche Iris. Accanto, infatti, all'immagine radiosa e apparentemente innocua di alata 
messaggera divina, della figlia di Thaumas emergono tratti ben poco rassicuranti: eloquente 
al riguardo è la considerazione del fenomeno naturale, di cui essa è proiezione sul piano 
sovrumano, l’arcobaleno, il cui manifestarsi viene presentato nell’Iiade (XVII 547 ss.) come 
segno di guerra o di tempo procelloso. 

Degna di menzione è inoltre la sua appartenenza ad una stirpe acosmica e perniciosa, 
quale quella del primordiale Pontos®*. 

Non sembra, a questo punto, fortuito che parenti più o meno prossimi di Iris o più in 
generale, mostruosi avversari di divinità ed eroi, presentino spesso delle forme caratterizzate, 
interamente o in parte, dalla poikilia. 

A tale specifico riguardo, sorvolando sulle dubbie testimonianze relative a Sphinx 
rorxA@s6g9 o alle Seirenes (cfr. Eur. Andr. 936 s.), è possibile segnalare uno dei cimenti di 
Herakles, la cerva di Kerineia*, il drago custode del vello d’oro”, soggiogato da Iason, 
Pytho88, il primo temibile nemico di Apollon, o ancora un abnorme personaggio, eliminato 
da Hermes, Argos ravértng, dal corpo disseminato di occhi”, 

Enfasi ancora maggiore viene riservata ad un’altra orrenda creatura della stirpe di Pontos, 
Hydra, sterminata, come è noto, da Herakles in uno dei suoi primi erga. L’accentuata poikilia 
che avrebbe caratterizzato l’aspetto di questo smisurato serpente policefalo è all’origine 
dell’espressione proverbiale roxA@tepog “Yspag?, spiritosamente utilizzata in uno dei 
Mimiambi di Eroda (III 89), in cui una madre promette al figlio discolo di renderlo «più 
screziato di Hydra» a furia di percosse. 

Per completare il quadro della documentazione mitica, vale la pena di osservare come, a 
prescindere dagli sgargianti orpelli di Aphrodite o dall’ingannevole abbigliamento dionisiaco 
(si ricordi la luttuosa vicenda di Pentheus), la pericolosa ambiguità di poikilos ricorra anche 
all’interno di numerose narrazioni, in connessione con oggetti e realtà negative o letali: è il 
caso dell’omerica corazza «variopinta e lucente come un astro»?!, prestata da Achilleus al 
giovane Patroklos che però, conformemente ad altre scintillanti armature mitiche, non servirà 
ad impedirne la morte ad opera di Hektor. 

Più controverso è il toixiAov papog, attestato in un frammento del perduto Tereo di 
Sofocle (fr. 527 Nauck, TGF), nel quale solo in via ipotetica è riconoscibile l’insidiosa tela 


5 Una consistente documentazione di epoca ellenistica e romana ne rimarca, a più riprese, l’aspetto multicolore; cfr. 
al riguardo Tanganelli 2019. A mero titolo esemplificativo si può rammentare una felice espressione rintracciabile 
in Virgilio (Aen. IV 700 s.): «Ergo Iris croceis per caelum roscida pennis / mille trahens varios advero sole colores». 
Costa 1968, 71-75. 

5 Soph. OT 130 e Schol. ad loc. L’epiteto allude genericamente alla varietà o piuttosto all’insidiosa complessità 
degli enigmi del mostro? 

°° Descritta da Euripide (HF 376) come rorrAévotog “dal dorso maculato”. 

9 TTouiAévotog dgig a detta di Pindaro (Pyth. IV 249). 

8 ITouiA6votog spexcwov (Eur. IT 1245). 

59 In virtù del suo singolare aspetto, Nonno di Panopoli non esita a definirlo Bovk6A0g roikiXog (Dion. III 269). È 
da ricordare che, in una versione del mito riportata da Ovidio (Mer. I 722 s.), gli occhi dell’onniveggente Argos 
sarebbero poi stati trasferiti da Hera sul piumaggio del suo animale preferito, il pavone, rendendolo così un autentico 
emblema di poikilia. 

70 Paroemiogr. I 298, 69; II 128, 96; 204, 30; 618, 49. Stando a tali fonti paremiografiche, bersaglio del proverbio 
sarebbero le persone ingannevoli, sempre pronte a ricorrere a mille artifizi. 

7"! Hom II. XVI 133 s.: 96pnka ... touKiXov dctepoevta. 
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istoriata, grazie alla quale la principessa ateniese Philomela, vittima della violenza di Tereus, 
potrà informare dell’accaduto la sorella Prokne, congegnando con essa un’atroce vendetta”. 

Più chiari ed eloquenti sono invece 1 riferimenti ad un diverso manufatto, latore di insidie: 
l’hormos ovvero la smagliante collana, donata da Aphrodite alla figlia Harmonia in occasione 
delle nozze di quest’ultima con l’eroe fenicio Kadmos”?. Senza che ciò desti stupore, 
rileviamo ancora una volta come una sequenza di sciagure, a danno degli sventurati 
possessori, scaturisca dal meraviglioso regalo divino, la cui poikilia viene ribadita a più 
riprese da Nonno di Panopoli”*. 

Nel novero degli oggetti insidiosi rientrano a pieno titolo i fatali doni nuziali — questa 
volta di ascendenza barbarica — fatti pervenire da Medeia alla rivale Glauke, figlia del 
sovrano corinzio Kreon: una corona aurea ed un peplo (definito poikilos da Euripide: Med. 
1159), intrisi di veleno, che, appena indossati, porteranno all’immediata e straziante fine 
dell’ignara principessa e dell’anziano genitore. 

Il caso, però, più indicativo e di maggiore risonanza è senza dubbio quello connesso col 
ritorno da Ilio del condottiero Agamemnon, evento notoriamente centrale all’interno della 
dinamica narrativa dell’Agamennone di Eschilo (in part. 914 ss.). Al figlio di Atreus, 
l’infedele sposa Klytaimestra avrebbe riservato una sfavillante accoglienza, degna in tutto e 
per tutto di un monarca orientale, come viene esplicitamente rimarcato nel dramma 
eschileo”. 

L’elemento più vistoso di tale apparato, disposto dinnanzi all’entrata del suo palazzo, 
consiste nei cosiddetti moixiAa xaXAn, una distesa di drappi purpurei, di raffinata 
lavorazione’, che l’eroe, ritenendo correttamente pertinente alla sfera sovraumana, ha un 
comprensibile timore reverenziale a calpestare”. 

Il dispendioso allestimento, studiato ad arte dalla sovrana, rappresenta un tema noto ed 
ampiamente dibattuto in ambito filologico. Tra le divergenti opinioni al riguardo, assai 
comune è il diretto rimando alla realtà storica ellenica: per alcuni esegeti, negli ingannevoli 
tappeti variopinti, sarebbe ravvisabile sic et simpliciter un concreto richiamo alle magnifiche 
creazioni tessili, importate dall’Oriente”8; per altri, la titubanza di Agamemnon di fronte ad 
essi rifletterebbe un atteggiamento sobrio e misurato in linea con i «valori fondamentali della 
cultura ateniese della prima metà del sec. V a.C.»??, 


?° Per i dettagli relativi alla convincente identificazione del poikilon pharos si rimanda alla fondamentale edizione 
dei frammenti sofoclei, curata da A.C. Pearson: Pearson 1917, 230 s. Quanto alla funzione mitica della tessitura di 
Philomela v. Capomacchia 1991, 535 s. 

73 Per un ricco e circostanziato inquadramento del fatale monile cfr. Rocchi 1989, 111 s., 130-134. 

7 Dion. V 144, 151, 580. 

7° Ag. 918 ss., cfr. 935 s. 

7° Un’attenta disamina sulla natura di questi preziosi tessuti si trova in Medda 2017, 2 ss. Su un loro possibile utilizzo 
in relazione al talamo nuziale cfr. McNeil 2005. 

Î7 Aesch. Ag. 922-924: 9066 toi toîode tuaAgpetv ypedv' / èv torkiAo1g Sè Ivntòv Svra k&AAesiw / Baiverv èuoì 
pèv odbdau@àg avev péBov. Sulla pericolosità insita nelle magnifiche stoffe divine si consenta di rinviare a Locchi 
2006, 76-79. 

78 Fraenkel 1950, 412 s.; Holeschofsky 1969, in part.173 s. 

7° Di Benedetto 1978, 148 ss. 
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Entro i confini di questa linea interpretativa moraleggiante, ci si è talvolta orientati verso 
specifici exempla storici: è il caso di K. J. Dover®° che ha proposto un accostamento 
dell’episodio tragico alla vicenda del reggente spartano Pausania, trionfatore sui Persiani a 
Platea, il quale, dopo aver adottato un tenore di vita improntato allo sfarzo orientale, sarebbe 
andato incontro ad una fine ingloriosa. 

Non infrequente è infine la lettura simbolica dei poikila kalle: G. Roux8! riconosce nei 
preziosi tessuti «une metaphore scénique» evocante quella scia di sangue che accompagna 
l’iter mitico di Agamemnon e che si chiude appunto con l’uccisione del condottiero per mano 
della moglie. Diversamente, J. Bollack e P. Judet de La Combe ipotizzano un simbolismo 
collegato al mare (considerata l’origine marina della tinta purpurea) «dans une action qui 
prépare la vengeance des événements d’Aulis et répète symboliquement l’hybris du départ 
en mery®?, 

A prescindere dal contrastante quadro esegetico fin qui sintetizzato, ciò che preme 
rilevare è l’ulteriore, eloquente esempio di poikilia in un racconto mitico (esplicitamente 
correlata, nel brano in esame, al mondo orientale ed alla dimensione divina), con il consueto 
corollario di sventure per la controparte umana. 

Nel caso di Agamemnon, i suoi timori si riveleranno pienamente fondati: dopo varie 
insistenze, spinto dalla moglie, si deciderà a camminare su quella sorta di sentiero purpureo, 
avventurandosi pericolosamente nella sfera sovraumana e subendone gli inevitabili effetti 
devastanti. Sarà proprio la poikilia a contrassegnarne la cruenta fine: una volta all’interno 
della propria dimora, finirà avviluppato in un intricato tessuto, privo di uscite, indicato da 
Eschilo come poikilma83 e, di seguito, massacrato da Klytaimestra e dal suo amante 
Aigisthos. 

Il passaggio conclusivo alla dimensione storica non può prescindere da un necessario 
distinguo preliminare. Se infatti, in epoca tarda (durante l’età ellenistica e romana imperiale), 
con l’estendersi dei confini e la diffusione dei fenomeni sincretistici, la nozione in esame, in 
tutte le sue declinazioni, si presenta, comprensibilmente, come una realtà ricorrente e 
pervasiva, non altrettanto può dirsi dell’arcaismo e, soprattutto, dell’età classica*4. 

Fatto salvo, infatti, l’immancabile riferimento alla sfera religiosa”, la documentazione 
letteraria, inerente a quest’ultimo periodo (per lo più di ambito ateniese), ne attesta una 
limitata presenza in larghi strati della popolazione ed una sospetta connessione con 
determinate istituzioni o gruppi sociali: è il caso della figura del tiranno che, a seguito della 
connotazione negativa ricevuta nell’ Atene democratica dei secc. V-IV a.C.8, troviamo 
rappresentato come personaggio feroce e amante del lusso smodato. Nell’ambito di tale 


8° Dover 1977. 

8! Roux 1970. 

8 Bollack - Judet de La Combe 1982, 198 n. 1. 

#8 Cho 1013. In un altro dramma della trilogia, Le Eumenidi, il tragediografo ne parla come di una «rete insidiosa» 
(Eum. 460): rouxiAoig aypevuaciv. Sulle caratteristiche del sinistro tessuto nell’ambito della trilogia eschilea cfr. 
Halm-Tisserant 2002, in part. 302. 

84 Per un’efficace illustrazione della poikilia nel periodo in questione: Villacèque 2008. 

#5 Soprattutto in relazione all’ambito cultuale. Significativa al riguardo è la testimonianza di Artemidoro (II 3, p. 103 
Pack) il quale annovera i sacerdoti tra le poche categorie a cui si confanno gli indumenti variopinti. 

86 Berve 1967, 343 ss.; Lanza 1977, in part. 33 ss.; Yerly 1992. 
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stigmatizzazione, l’enfasi sulla poikilia gioca spesso un ruolo tutt’altro che secondario: 
troviamo così Nysaios, figlio di Dionisio I di Siracusa, superbamente descritto su una 
quadriga, con indosso una é09Ng roxiAn (Theopomp. in Ath. X 436 A) o il suo illustre 
genitore impegnato ad inviare preziosi tendaggi e toikiAa iuatia in occasione degli agoni 
olimpici del 388 a.C. (Diod. Sic. XIV 109, 1) o, in un’altra circostanza, intento a far pervenire 
costosissime tuniche e monili alle figlie dello spartano Lisandro che li avrebbe 
sdegnosamente rifiutati?” 

Più frequente è l’accostamento (non certo sorprendente) al mondo delle hetairai: l’uso di 
vesti fiorate e variopinte per queste donne colte e raffinate, spesso votate al culto di 
Aphrodite8*, non era semplicemente un costume diffuso o un espediente funzionale al loro 
armamentario seduttivo ma un’imposizione di legge: l’obbligo, riservato esclusivamente a 
loro, di indossare gioielli ed abiti sgargianti, attestato ad Atene®”, a Sparta?°, a Locri?! ed a 
Siracusa”, sanciva, per converso, quale dovesse essere la mise adeguata per la donna greca 
comune (naturalmente sobria e priva di fronzoli)”. 

Il grosso della documentazione disponibile rinvia però, senza mezzi termini, alla 
categoria degli stranieri: si tratta di testimonianze riguardanti per lo più l’abbigliamento 
ricercato o i sontuosi apparati che caratterizzerebbero la molle esistenza degli abitanti delle 
terre levantine, presentati in blocco dalla cultura greca come uomini senza nerbo ed avvezzi 
ad un tenore di vita ostentatamente fastoso”4. 

Evitando, a tale riguardo, un lungo elenco di riferimenti, si segnalano, a titolo di esempio, 
le numerose attestazioni relative alla magnificenza delle costruzioni orientali, rifulgenti di 
pietre multicolori? o alla tenuta dei soldati persiani, caratterizzati dall’uso di x19@veg 
ye1pidotol ToniAo (Hdt. VII 61). 

È infine da rimarcare come, ben lungi dal costituire una prerogativa dell’estesa realtà 
geografica appena menzionata, la nozione del variopinto si trovi non di rado collegata anche 
a popolazioni barbariche insediate a Occidente e a Settentrione?. 

Tirando ora le somme, converrà rammentare, in estrema sintesi, gli elementi finora 
acquisiti. 

L’iniziale ricognizione in ambito semantico ci ha consentito di appurare come il concetto 
di poikilos sia ben altro rispetto a quello di Kalos e come in esso vengano a sovrapporsi aspetti 
solo in apparenza poco coerenti (perfezione artigianale, varietà cromatica, realtà cangianti, 
complessità, insidie). 


87 Plut. Coniugalia praecepta 26 (= 141 F); cfr. Plut. Lys. 2,5. Per un inquadramento storico dell’aneddoto v. 
Colonnese 2007, 58 s. 

88 Assai noto e dibattuto è il caso delle hetairai di Corinto, collegate al locale culto della dea: Pironti 2013. 

8° Suda s.v. ‘Etap@àv àv9wvav. 

°° Clem. AI. Paedagogus INI 105, 2. 

°! Diod. Sic. XII 21, 1. 

°° Ath. XII 521 B; Eust. Hom. //. XIX 282 (= 1185, 40 ss.). Sulle disposizioni suntuarie siracusane, relative 
all’abbigliamento lussuoso v. Brugnone 1992. 

9 Cfr. sul tema Brugnone 2005. 

° Piccaluga 1982, in part. 573 ss. 

5 Hdt. II 127, 3; Diod. Sic. I 47, 1; Joseph BJ V 192, VII 290; Ath. V 207 F. 

% Si pensi alla policromia delle armi galliche (Diod. Sic. V 30, 2; cfr. Plut. Mare. 7, 1) o agli Iberes che erano soliti 
indossare ctoAai romiAa (Ath. XII 523 B). 
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La successiva valutazione di una consistente messe di dati ne ha evidenziato di seguito 
gli stretti legami con la sfera extraumana (nonché, al contempo, i puntuali risvolti negativi 
per la controparte mortale). 

Sono però i cenni conclusivi, riservati alla dimensione storica, a rivelarsi illuminanti 
riguardo alla specifica funzione della nozione in esame: le menzionate componenti della 
società antica a cui si trova costantemente associata (in primis, gli orientali) lasciano infatti 
ben pochi dubbi sull’intento, ad essa demandato, di sottolineare l’alterità di determinati 
elementi del reale, relegandoli automaticamente ai margini o al di fuori del mondo ordinato 
greco: potrà trattarsi pertanto dell’alterità del tiranno rispetto al sistema democratico, 
dell’etera, contrapposta al codificato ruolo femminile, dei barbari rispetto agli Elleni o 
dell’alterità per eccellenza, quella del mondo sovrumano. 

Come è facile intuire, alla condanna senza appello di tutto ciò che è in odore di poikilia 
corrisponde l’esortazione all’uomo greco a tenersi da essa a debita distanza. Istruttivo è, a 
tale proposito, un aneddoto, riferito, in epoca imperiale, da Luciano di Samosata (Nigr. 13), 
stando al quale un ricco personaggio (presumibilmente di provenienza levantina) si sarebbe 
presentato con un corteo di servitori ed uno sfarzoso apparato d’oro e di vesti variopinte, 
convinto di impressionare i cittadini ateniesi. Per tutta risposta, costoro, mettendolo 
continuamente alla berlina, lo avrebbero distolto dal suo lussuoso tenore di vita, 
convertendolo via via a quella che, notoriamente, nella Grecia classica, era un valore cardine, 
la moderazione. 
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ESTETICA - MEDIUM - COMUNICAZIONE. 
APPUNTI PER UNA SCIENZA DELLE IMMAGINI 


Davide Nadali 


The role of images for the comprehension of symbolic thought and communication system in 
ancient societies and cultures has been recently re-evaluated in a wide range of new studies dealing 
with the iconic turn, that is the centrality of the production and use of images to convey meanings, 
information and emotions. Within the field of ancient Near Eastern studies, images have been largely 
analysed as the product of royal ideology or the manifestation of religious thought, actually with a 
sometimes too rigid schematism of interpretation and evaluation. In this contribution, some hints for 
new formulation and analysis of images and ancient iconography in the ancient Near Fast will be 
presented and discussed. 


Keywords: images, aesthetic, media, communication, embodied cognition 


1. UNA PREMESSA 


Ripercorrere interamente ed esaustivamente la storia dell’arte del Vicino Oriente antico è 
impresa tanto ardua quanto inopportuna in questa sede che, invece, intende fornire alcuni 
spunti critici di riflessione sull’interpretazione e il significato delle immagini nelle società 
vicino-orientali, andando oltre la mera classificazione iconografica e di fatto superando anche 
il livello iconologico che, seppure ha certo contribuito a una più illuminante e penetrante 
decodifica dei linguaggi e gesti visivi, è nondimeno limitante e, per certi versi, esclusivo 
verso selezionate opere e manufatti. 

Non è casuale, infatti, che l’approccio alle immagini negli studi sul Vicino Oriente antico 
prenda avvio da un tentativo di definizione e di tipologizzazione delle opere, a cominciare 
dalla apparentemente semplice e banale constatazione: è possibile parlare di arte? I prodotti 
delle botteghe di scultori, intagliatori e pittori possono essere classificati come opere d’arte? 
E, quindi, questi spesso anonimi esecutori sono artisti o artigiani? Il dibattito sulla 
terminologia e sull’uso inappropriato, da un lato, o volutamente sminuente, dall’altro, di 
termini e definizioni, di chiara origine occidentale e connotati con ulteriori stratificazioni 
concettuali dell’estetica e della filosofia delle immagini, per i contesti vicino-orientali è 
lontano dall’essere risolto, sebbene recenti tentativi di messa a punto e osservazione emica 
(dall’interno e dalla prospettiva delle società in esame) siano stati avanzati!. In tal senso, 
parlare di arte e artisti avendo in mente i riferimenti del mondo occidentale, non solo dell’età 
classica, ma anche delle successive epoche dell’era moderna (Rinascimento e Illuminismo) 
è non solo poco proficuo, ma risulta essere di fatto molto dannoso perché introduce elementi 
e giudizi di valutazione che inevitabilmente portano a distinzioni (che di per sé non sono 
metodologicamente un errore), ma sottolineano soprattutto una diversità dove le opere del 
Vicino Oriente antico sfigurano di fronte ai veri esempi di arte, non a caso spesso definiti 
capolavori, del mondo greco e romano, per rimanere nell’ambito dell’antichità. Diverso è 


! Nadali 2014. 
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forse il caso dell’Egitto le cui opere, certo considerate inferiori rispetti ai canoni e alle rese 
di forme e prospettiva dell’arte greca e romana, sono tuttavia percepite e osservate con grande 
interesse e stupore in virtù soprattutto dell’alone di magia, fascino e mistero che da sempre 
aleggia attorno al mondo egiziano antico: questo atteggiamento era vero in passato, fin dal 
primo incontro con le realtà archeologiche dell’Egitto, ed è diventato ancor più persistente al 
momento, a partire dalla metà del XIX secolo, delle scoperte fatte in Oriente ad opera dei 
primi esploratori britannici e francesi e dell’ingresso dei primi manufatti delle civiltà 
dell’Oriente pre-classico nei grandi musei europei, il Museo britannico di Londra e il Museo 
del Louvre di Parigi. Eloquenti sono le parole di Henry Creswicke Rawlinson in una lettera 
scritta direttamente ad Austen Henry Layard, il fautore delle scoperte nell’antica Assiria, 
dove anche le pitture e sculture dell’Egitto e dell’India ricevono lo stesso sprezzante giudizio 
basato meramente su valutazioni estetiche avendo come termine di paragone l’Apollo 
Belvedere?: 


I still think the Nineveh marbles are not valuable as works of art. ... Can a mere 
admirer of the beautiful view them with pleasure? Certainly not, and in this respect 
they are in the same category with the paintings and sculptures of Egypt and India. 
.. We have specimens of the very highest art-and anything short of that is, as a 
work of art ... valueless, for it can neither instruct nor enrapture us. I hope you 
understand this distinction and when I criticise design and execution, will 
understand I do so merely because your winged God is not the Apollo Belvedere. 


Ancora più significativi in quest’ottica e, per la verità, sconcertanti, sono i giudizi espressi 
da Jonathan Jones, critico d’arte che scrive per il quotidiano britanno The Guardian. In un 
articolo, pubblicato nel 20148, in occasione di un’audizione alla casa d’asta Bonhams per un 
frammento di stele assira, il giornalista esprimeva così esplicitamente il suo parere sull’arte 
assira: 


Assyrian art is monstrously impressive. The empire was cruel and savage, and its 
art chronicles its brutal ways with unblushing honesty. The reliefs in the British 
Museum depict prisoners being tortured and killed on an industrial scale. [...] 
Assyrian art is certainly awe-inspiring — but perhaps not civilised. I admire their art 
but cannot look at it for long. IfI pass from the British Museum’s Assyrian galleries 
to the graceful grandeur of ancient Egypt or the Greek gods exhibited nearby, I 
sense a greater human richness. Egypt and Greece were civilisations. Assyria was 
not. 


Il giudizio è netto e non lascia scampo: l’Assiria non è una civiltà e le sue opere, per 
quanto impressionanti e suscitanti stupore, non sono certo arte soprattutto se messe a 
confronto con altri contesti del mondo antico inequivocabilmente e unanimemente ritenuti 
esempi di civiltà. 


2 Bohrer 1998, 343 (corsivo di chi scrive). 
*https://www.theguardian.com/artanddesign/jonathanjonesblog/2014/mar/27/british-museum-assyrian-gallery- 
cuneiform-auction. 
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La valutazione delle opere e delle immagini del Vicino Oriente antico non può 
esclusivamente basarsi su un constante e continuo confronto con immagini di altre civiltà: 
questa modalità di analisi non risente di e non fa riferimento al metodo di Aby Warburg della 
voluta ricerca di continuità e trasmissibilità di gesti, iconografie e forme che sottendono una 
ripetitività, conscia o molto spesso inconscia, non solo formale ma anche contenutistica*. AI 
contrario si tratta di un mero appiattimento dove le opere vengono suddivise e classificate 
sulla base di preconcetti che di fatto ne hanno già categorizzato e individuato natura, carattere 
e funzione sulla base della provenienza geografica. In questo senso, è quindi necessario 
procedere con una valutazione dell’apporto di originalità che ha determinato la nascita delle 
immagini, la loro diffusione e il processo di intericonicità che prevede appunto la ricomparsa, 
attraverso una citazione diretta (financo copiando) o una ripresa riadattata, di modelli e forme 
che veicolano allo stesso tempo uno stesso messaggio o esprimono invece un nuovo 
significato, dove allora la corrispondenza di gesti e forme non equivale all’espressione dello 
stesso contenuto o della medesima emozione. 

Il meccanismo dell’intericonicità rivela l’esistenza di un implicito e, allo stesso tempo, 
esplicito sistema di riferimento basato sulla memoria, una memoria appunto condivisa che, 
nel campo delle immagini antiche del Vicino Oriente, apre nuove intuizioni e traiettorie di 
ricerca rivelandone i significati su diversi supporti e in diversi contesti?. Rispetto ai contesti, 
è interessante osservare come la stessa immagine viaggia, si adegua e si trasforma per 
adattarsi al nuovo mezzo, al nuovo contesto di visualizzazione e utilizzo, stabilendo di volta 
in volta diversi gradi di interazione con i destinatari. Una ricerca in tal senso si basa su 
un’analisi diacronica di radici comuni che di fatto stabiliscono un codice mnemonico 
figurativo condiviso di riferimento e inferenza che può essere rintracciato nel tempo e nello 
spazio. Questo sistema apparentemente meccanico di interpretazione della realtà attraverso 
le immagini svela una più complessa stratificazione in cui l’interazione tra corpi - il corpo 
sia delle immagini sia degli spettatori - spiega come la realtà sia vista ed esperita e come le 
persone comunichino attraverso l’adozione di un comune vocabolario condiviso che può 
essere naturalmente adattato alle circostanze e alle esigenze storiche. È proprio questo 
comune denominatore culturale che può quindi essere rintracciato nella modalità con cui le 
immagini vengono tradotte e riformulate in nuove immagini per adattarsi a una nuova realtà?: 
l’immagine riproduce, su diversi supporti, un'immagine tramite un processo del fare (l’artista 
plasma fisicamente e concretamente l’oggetto) e un processo di abbinamento (l’artista 
corregge, modifica, riadatta il prototipo originale)”. 

Con lo scopo di intraprendere una scienza delle immagini del Vicino Oriente antico, si è 
scelto di cominciare da tre concetti (estetica, medium e comunicazione) che sono strettamente 
interconnessi, in un quadro di rivalutazione e riconsiderazione della funzione e della 
centralità delle immagini come oggetti e prodotti per la trasmissione di idee nel tentativo di 


4 Su Warburg e il suo metodo di analisi, si vedano Pinotti 2001; Didi-Huberman 2002; Gombrich 2003; Matthiae 
2009; Cometa 2020. 

5 Sul concetto di intericonicità si vedano Laboury 2017; Nadali 2019, 57-66; Nadali - Portuese 2020. 

° Chéroux 2009; Heydemann 2015. 

? Gombrich 1984; Freedberg 2018. 
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dare alle immagini un valore scientifico (le immagini non sono solo artefatti da vedere, ma 
implicano un’esperienza più ampia e profonda, contestualizzata, attraverso tutti i sensi)?. 


2. ESTETICA 

La nozione di estetica, quando applicata al contesto delle immagini vicino-orientali, ha 
risentito delle influenze della tradizione di studi filosofici del mondo occidentale, con un uso 
spesso fuorviante che ha il più delle volte portato a mistificazioni o espressioni di giudizio 
prive di un reale fondamento. Più recente è invece l’analisi compiuta partendo da una 
valutazione dei criteri estetici espressi dalle stesse culture vicino-orientali che hanno 
significativamente inquadrato il problema e la necessità di tradurre e coniare nuovi giudizi di 
merito”. In particolare, è evidente come l'estetica, partendo proprio da una osservazione 
emica, debba essere propriamente intesa come teoria della percezione che coinvolge i sensi 
e quindi la sensorialità dell’esperienza del mondo e degli oggetti (tra cui le immagini) che vi 
si trovano. Un’attenzione verso la pratica degli oggetti attraverso 1 sensi è effettivamente 
corroborata dalle norme, qualità e funzioni di oggetti e sculture nelle società vicino-orientali 
antiche: in Mesopotamia, la fabbricazione di immagini è intesa come una presenza che agisce 
nel mondo sia per modificarlo sia per codificarlo attraverso diversi gradi di intervento e di 
azione!”, 

Inoltre, è proprio la qualità estetica dei materiali scelti per la creazione di immagini ad 
aggiungere significato e valore all’immagine: il singolo materiale grezzo ha intrinsecamente 
un valore estetico (già acquisito naturalmente per le proprietà ad esempio di colore e 
brillantezza) che viene ulteriormente enfatizzato attraverso la creazione armonica di opere 
polimateriche dove le combinazioni di colore e luce sono appunto il risultato di una 
costruzione estetica non tanto da intendersi sul piano della apparenza e della bellezza, quanto 
appunto come espressione di rimandi, più o meno espliciti, a virtù che dal singolo materiale 
passano all’opera e quindi, nel caso ad esempio di statue, al soggetto che questa ritrae. Il 
ruolo dei singoli materiali nella fase di progettazione ed esecuzione si riflette poi nell’azione 
dell’opera compiuta e installata nel luogo per il quale era stata pensata: lo splendore divino 
(melammu) è reso manifesto attraverso il sapiente uso di materiali che richiamano, ma allo 
stesso tempo fisicamente riproducono, quel bagliore che è sintomo di vitalità dell’opera e 
della propagazione della sua azione nello spazio. 

Ogni materiale ha quindi un valore estetico che si esprime attraverso la traduzione e 
traslazione sensoriali (non esclusivamente visive) di azioni e qualità che dalla materia 
informe passano alla materia plasmata: ogni elemento di colore, di luce, di apparenza della 
superficie (liscia, corrugata, incisa, sbalzata ecc.) è funzionale all’espressione di un dialogo 
estetico tra le parti che riguarda, in ultima istanza, non solo l’opera in sé (armonia tra le parti), 
ma anche il rapporto tra il referente e l’immagine creata (ad esempio nel caso di immagini 
divine, l’immagine e le sue caratteristiche fisiche sono intese come manifestazione di quella 
divinità e di quella speciale aura ad essa associata) e, infine, il rapporto tra committente e 


$ Belting 2001; Bredekamp 2003; 2010; Mitchell 2015. 
° Si vedano principalmente Bahrani 2014 e Winter 2002. 
!° Winter 2007; Severi 2018. 
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fruitore (dove, in taluni casi, sono esattamente la stessa persona in una perfetta 
sovrapposizione di ruoli o, meglio, in una continua circolarità e autoreferenzialità: basti 
pensare alla richiesta dei re mesopotamici di far scolpire proprie immagini che trovano poi 
collocazione fisica in templi e palazzi che sono per lo più appunto frequentati dai monarchi 
del presente e del futuro). 


3. MEDIUM 

Il medium, nell’antropologia delle immagini di Belting!!, è una sorta di corpo artificiale di 
cui le immagini hanno bisogno per diventare visibili ed essere percepite attraverso gli altri 
sensi (andando oltre l’esclusività della vista). È all’interno di questo parametro di Belting che 
si può affermare che mentre le pictures, avendo un corpo fisico, possono essere distrutte 
(uccise) e muoiono, le images sopravvivono e possono infatti viaggiare lontano e riapparire 
in altri contesti, su un medium diversificato!?. Di conseguenza, l’image in quanto tale 
continua a vivere, anche quando la singola picture è morta, si pensi ad esempio al caso delle 
azioni iconoclastiche di distruzione delle immagini materiali!5. In tal senso, è ancor più 
interessante ritornare al concetto di intericonicità o di immagini viaggianti che migrano da 
un medium a un altro, ovvero vengono riprodotte su diversi supporti che, per caratteristiche 
e specificità fisiche (ad esempio le dimensioni e il tipo di materiale), assumono significati 
diversi per chi li possiede, arrivando a vere e proprie forme di assimilazione (si pensi, ad 
esempio, alle immagini ricamate sugli abiti che indossiamo o, addirittura, alle immagini 
tatuate sulla pelle che diventa medium). 

La necessità di un mezzo per potersi manifestare nel mondo ha portato Belting a 
formulare la teoria dell’antropologia dell’immagine, dove l’aspetto antropologico è 
propriamente legato alla necessità della presenza di un corpo perché l’immagine (image) sia 
sensorialmente percepibile in un’immagine materializzata (picture): la fisicità e il corpo delle 
immagini hanno quindi una doppia valenza. Da un lato, le immagini sono quindi enti nella 
realtà, occupano uno spazio, interagiscono con altri enti e corpi nello spazio, producono e 
subiscono senso, vivono una vita di desideri e passioni, addirittura indipendentemente da 
coloro che le hanno commissionate e quindi create. Dall’altro, la fisicità del corpo, nel quale 
l’immagine è inserita, permette una diretta e reciproca interazione con altre immagini 
materializzate (provviste di un corpo) e con altri corpi (che occupano e condividono il 
medesimo spazio e, conseguentemente, il medesimo luogo di azioni e presenza). 

La fisicità delle immagini è elemento imprescindibile per la concezione mesopotamica, 
più in generale del Vicino Oriente antico: le immagini non hanno mai un valore puramente 
estetico, così come lo potremmo intendere oggi, non sono elementi decorativi di mero 
riempitivo di uno spazio, sia esso privato o pubblico. Al contrario, se, come precedentemente 
detto, di estetica delle immagini si vuol effettivamente parlare, il rapporto di reciprocità e 


!! Belting 2001. 

!? Mitchell 2015, 31. 

!3 Sulla distinzione semantica tra image e picture, che in italiano potrebbe essere resa con immagine immateriale 
(image) e immagine materiale (picture) che necessita di supporto, di un medium appunto, si vedano Mitchell 1994; 
2005, 84-85 e Belting 2001, 14-18; 2005. 
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interazione tra i diversi corpi (le singole immagini con altre immagini e le immagini e i corpi 
di coloro che interagiscono nello stesso spazio) si traduce proprio in processi di 
rispecchiamento e di riconoscimento di gesti, azioni, sentimenti, emozioni e quindi ruoli e 
funzioni all’interno non solo del circoscritto spazio di presenza, ma in generale nelle 
differenti situazioni della società antica. La presenza di un corpo iconografico (un’immagine) 
ci spinge non solo all’osservazione, ma a interagire a diversi livelli e nella totalità dei sensi, 
attraverso ad esempio il movimento nello spazio, attorno all’immagine: osservando il 
contesto di un tempio mesopotamico, è possibile riconoscere numerosi momenti di incontro 
e dialogo tra corpi, siano essi i corpi di immagini (la loro resa in pictures tangibili) siano essi 
1 corpi di coloro che sono ammessi nello spazio sacro degli edifici templari. La disposizione 
delle statue non è quindi casuale, ma riproduce veri momenti di incontro, dialogo e scambio 
sensoriale, tra orante e divinità ma anche tra le stesse statue che condividono lo stesso spazio: 
è stato suggerito che l’immagine di orante seduto sia destinata a ricevere l’omaggio e le 
offerte di oranti visitatori, mentre le statue di orante stante sono verosimilmente da intendersi 
come parte di una composizione maggiore, una sorta di tableau vivant dove la statue è 
disposta a creare una speciale situazione e relazione con un’altra effigie, magari divina!4. I 
corpi sono quindi non solo la manifestazione e perpetuazione della presenza all’interno del 
tempio di quelle figure, ma esprimono e raffigurano l’azione e i differenti rapporti di 
subalternità o reciprocità: a tale proposito, i gesti, le attitudini e posizioni dei corpi sono 
direttamente connessi con l’intenzionalità e la qualità dell’azione e proprio questo è ciò che 
l’antropologia delle immagini intende affrontare, indagare e far emergere. 


4. COMUNICAZIONE 


Il tema della comunicazione, non casualmente ultimo elemento del terzetto di concetti che 
sono qui stati accennati, è non solo strettamente connesso alla teoria estetica della percezione 
e al medium, ma è effettivamente l’esito finale della produzione di immagini, da un lato, e 
della loro presenza all’interno dei vari contesti, dall’altro. Tuttavia, a seconda del medium, 
ad esempio, il livello di comunicazione sarà diverso, con un differente grado di 
coinvolgimento e partecipazione: il significato e quindi il processo di comunicazione della 
presenza di un’immagine (si pensi ad esempio a scene di vittoria militare, battute di caccia, 
figure divine o regali) muta a seconda se sia riprodotta su una stele o un bassorilievo (che 
avevano una precisa collocazione - il tempio, il palazzo, le pareti rocciose di montagna - e 
quindi un pubblico limitato), un sigillo, una placchetta o un complesso di intarsi: il medium, 
non solo per il materiale impiegato, esprime un livello di comunicazione differenziato in virtù 
anche delle proprietà estetiche dei materiali e la condizione, ad esempio, della vicinanza e 
maneggiabilità (un sigillo ha dimensioni minori, può essere indossato o tenuto in mano 
rispetto a un bassorilievo o una statua). La riproduzione di una stessa immagine su media 
diversi implica un grado di comunicazione non solo differenziato, ma potremmo aggiungere 
selezionato, che raggiunge direttamente il destinatario suscitando, a seconda del contesto e 
del livello di vicinanza, distinte risposte emotive, dallo stupore o timore (il simulacro del dio 


!4 Winter 1992; Nadali - Verderame 2019. 
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o l’immagine monumentale del monarca) alla consolazione e protezione (l’immagine su un 
sigillo, un amuleto o una figurina fittile)!. 

Come detto in precedenza, le immagini non hanno una valenza decorativa o, almeno, 
sebbene non lo si possa del tutto escludere, non hanno meramente tale destinazione: credo 
che sia soprattutto chiaro dall’analisi di presenze di immagini in luoghi aperti, chiaramente 
pubblici che prevedono la frequentazione di quei luoghi da un alto e diversificato numero di 
persone, come le immagini contribuiscano alla definizione e indicazione degli spazi. Le 
immagini, siano esse statue a tutto tondo o bassorilievi, segnano (ovvero marcano e 
distinguono) lo spazio e, in quanto tali, diventano importanti segni di comunicazione sia 
verticale sia orizzontale: la prima coinvolge ad esempio il rapporto con le divinità o la 
rappresentazione delle gerarchie di potere; la seconda invece ha un valore più distributivo 
che coercitivo, con le immagini che diventano elementi coinvolgenti di condivisione più che 
di separazione tra mondi e gruppi sociali. 

In una visione troppo spesso verticistica delle società orientali antiche — sebbene certo 
non si possa ovviamente negare che tale impostazione esistesse — la comunicazione delle 
immagini è subordinata alla volontà politica di turno del committente e quindi al messaggio 
obbligato e incardinato che questi intende trasmettere. È indubbio che le immagini avessero 
un intento comunicativo esplicito: era questo il principale obiettivo delle opere create, 
soprattutto delle immagini monumentali e celebrative, ma la valutazione dell’impatto e della 
diffusione di tali messaggi non può prescindere dalla valutazione dei contesti, della reale 
circolazione e, in ultima istanza, del tipo e numero di persone a cui quelle immagini erano 
effettivamente rivolte. 

La questione, infatti, dei rapporti comunicativi delle immagini è tuttora aperta e oggetto 
di confronti, sebbene, a grandi linee, si possano distinguere due principale tendenze 
interpretative: 1) le immagini hanno un compito comunicativo coercitivo dal forte impatto 
ideologico, se non addirittura propagandistico; 2) le immagini hanno gradi di lettura 
diversificati a seconda del tipo di contesto, soggetto figurativo ed esposizione. Tuttavia, in 
entrambi i casi, è necessario considerare non poche variabili e specificità che risulta difficile, 
se non addirittura impossibile e quindi poco sensato, giungere a conclusioni sistematiche e 
definitive che spesso risultano troppo apodittiche. 

Entrambe le proposte interpretative non risolvono completamente la complessità della 
comunicazione delle immagini: cercano infatti di osservare la questione da prospettive 
diverse e, verosimilmente, la vera essenza comunicativa è una sorta di mediazione tra le due, 
dove aspetti ideologici (meglio di propagandistici per i quali sono necessarie ulteriore 
precisazioni) e informativi sono il risultato di una calibrata comunicazione. È indubbio che 
l’elemento ideologico sia parte importante, se non preponderante, del meccanismo di 
costruzione delle immagini e della comunicazione: in ogni campo, dalla religione alla 
manifestazione del potere, l’impianto ideologico di riferimento definisce l’ambito di azione, 
da un lato, e quindi l’ampiezza del raggio di comunicazione, dall’altro. Se è vero che questa 
costruzione può sfociare in una comunicazione coercitiva e fortemente artificiale, appunto di 
propaganda, è pur vero che tale automatismo non è sempre valido e, a mio avviso, anche 


!5 Ginzburg 2015. 
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quando questo sembra lampante, possiamo invece trovare elementi che spiegano, attenuano 
o addirittura mettono in profonda crisi tale paradigma. In tal senso, quindi, tutta 
l’impostazione propagandistica dell’arte assira, come viene appunto usualmente descritta e 
interpretata, trova una spiegazione meno rigida e meno verticistica se si prendono in 
considerazione quegli elementi, magari meno evidenti, ma che permettono di raccontare una 
diversa storia o, meglio, di giungere a una differente conclusione!’. 


5. CONSIDERAZIONI CONCLUSIVE 

La scienza delle immagini persegue attivamente ricerche contestuali dialogiche, che 
motivano strategie rappresentazionali e cercano di definire le numerose convenzioni 
utilizzate per plasmare significato e costruire conoscenza attraverso le immagini. Più 
specificamente, centrale è l’idea di promuovere e sviluppare il discorso dell’interazione e 
dell’incarnazione di immagini, in un equilibrio tra immagini immateriali e materiali, nonché 
le implicazioni della vita, dei desideri e del potere che le immagini stesse esercitano su altre 
immagini e sulle persone!”. 


Nella prospettiva di andare oltre il mero significato e uso decorativo delle immagini o il 
loro impiego specificatamente adattato a uno scopo (come ad esempio quello religioso 0 
politico), la scienza delle immagini offre la possibilità di osservare il tema della produzione 
e della fruizione delle immagini in una più ampia e articolata prospettiva di indagine che 
metta al centro l’immagine stessa e il contesto all’interno della quale questa è stata pensata, 
è stata vista e vissuta e ha attivamente influito sulla percezione del mondo circostante. Se da 
un lato le immagini riflettono il pensiero e le modalità con cui il mondo viene visto, 
raffigurato e trasmesso, allo stesso tempo le immagini sono elementi attivi di codifica, 
trasformazione e trasmissione del pensiero e della modalità con cui si intende rappresentare 
e interpretare il mondo. 

La scelta di analizzare la triade estetica, medium e comunicazione vuol infatti essere una 
prima occasione di riflessione su termini chiave che, in modo complementare e direi 
consequenziale, illustrano la densa rete di riferimenti tra un’immagine e l’altra e tra le 
immagini e i loro fruitori. Riferimenti e richiami sono il sistema su cui è fondato il 
funzionamento del meccanismo dell’intericonicità, ovvero di come un’immagine viaggi, nel 
tempo e nello spazio, subendo trasformazioni, adattamenti, compensazioni, aggiunte: in un 
percorso apparentemente lineare che segua l’evoluzione di un’immagine dal momento della 
creazioni ai suoi successivi sviluppi, è in realtà possibile riconoscere anche percorsi circolari 
dove le immagini, potremmo dire, ritornano al loro punto di partenza, al momento 
dell’origine. 

Il rapporto tra immagini e fruitori è argomento che solo in parte è stato trattato nell’ambito 
degli studi vicino-orientali antichi: è senza dubbio complesso trovare dati per poter arrivare 
a conclusioni sistematiche e significative a causa dell’assenza di alcuni elementi o, 
comunque, di informazioni non sempre sufficienti per ogni periodo e regione. In tal senso, 
un’analisi mirata può certamente portare a risultati più circoscritti, ma proprio per questo più 


!6 Capomacchia - Rivaroli 2014; Bagg 2016. 
!7 Freedberg 1989; see also Nadali - Verderame 2023. 
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indicativi: è possibile, infatti, circoscrivere l’enorme definizione di fruitori che certo 
comprendono persone di diversa estrazione sociale, sesso e funzione all’interno della società. 
In tal modo, è certo, con i dovuti limiti dei casi, poter affrontare il discorso della risposta 
estetica alle immagini, il rapporto con il medium scelto e quindi l’effetto della 
comunicazione: per poter rispondere a queste domande o tentare almeno di dare risposte e 
contenuti ai quesiti sulla natura delle immagini (spesso sfuggente o trattata in modo 
sfuggente), credo sia necessario un approccio nuovo alla questione iconografica. La scienza 
delle immagini introduce un approccio scientifico allo studio delle immagini: non si deve 
tuttavia ridurre tale affermazione e possibilità ad analisi scientifiche delle opere. 
Principalmente, lo studio delle iconografie del mondo antico deve affrontare e valutare il 
significato e la funzione di ogni singola immagine all’interno dei contesti archeologici come 
non solo espressione di un preciso potere (ad esempio religioso e/o politico), ma come 
trasmissione di conoscenza del e nel mondo antico così come era percepito e sfruttato dalle 
antiche società stesse. 

Infine, sono fermamente convinto della validità dell’approccio scientifico allo studio 
delle immagini, così come la scuola italiana di storia delle religioni aveva introdotto per 
l’analisi e l’interpretazione storiche del pensiero religioso, basato sul metodo storico- 
comparativo:!8 le immagini sono un fenomeno storico e come tale sono documenti che 
devono essere analizzati, contestualizzati e confrontati. L’analisi storico-comparata delle 
immagini non solo permette di definire l’atlante di immagini con ricorrenze, ripetizioni, 
persistenze e assenze, ma consente di studiare e discernere un’eredità iconografica comune, 
un pensiero iconografico condiviso con strutture e formule presenti in ogni sistema culturale 
visivo, fino ai nostri giorni, nelle forme e soluzioni che sembrano più lontane non solo 
cronologicamente, ma anche culturalmente. 
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LA RICOSTRUZIONE DELLA NARRAZIONE MITICA ALL’INTERNO DI UN 
ALLESTIMENTO MUSFALE: LA COLLEZIONE GUEST. 
METAFORA E/O MITO? 


Cristiana Pezzetta 
The study presented aims to reflect on what meanings were generated by the museum display of 
the Guest collection in the mid-1800s, and what meanings the displays of historical collections may 


have in the contemporary context. 


Keywords: myth, metaphor, ancient near east, museum exhibition, Guest collection, museology 


La storia della collezione Guest ha inizio quando un giovane e talentuoso archeologo, dopo 
aver riportato alla luce 1 resti di alcuni tra i più importanti palazzi neo-assiri, resta senza un 
soldo. 

L’archeologo in questione era Sir Henry Austen Layard, che a poco più di 28 anni, dopo 
essere riuscito a farsi finanziare privatamente dall’ambasciatore inglese presso l’Impero 
Ottomano, Sir C. Cunning, iniziò nel Novembre del 1845 gli scavi dell’antica capitale assira 
di Khalku, dove aveva regnato tra 1’883 e 1°859 a.C., il sovrano Assurnasirpal II. 

I ritrovamenti si mostrarono fin da subito entusiasmanti: decorazioni parietali delle corti 
in lastre di calcare a bassorilievo, tori e leoni androcefali, un’imponente struttura 
architettonica. 

In conseguenza di così eclatanti risultati, l’ambasciatore, Sir. R. Canning, ansioso di 
continuare gli scavi senza essere fermato dalle autorità turche, si assicurò, con una lettera al 
Gran Vizir del Sultano Ottomano, la licenza a favore di Layard di scavare e di esportare nel 
Regno Unito i ritrovamenti derivanti da queste scoperte. 

La competizione tra il British Museum e il Louvre che, grazie agli scavi di P. E. Botta, 
aveva già provveduto all’allestimento dei ritrovamenti provenienti Dur Sharrukin- 
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Khorsabad, la straordinaria nuova fondazione urbana, voluta da Sargon II, fecero il resto, 
consentendo a Layard di ricevere la somma di 2000 sterline per continuare gli scavi e 
riportare quanto già scoperto in patria. 

A ben guardare non si trattava di una somma considerevole, visto che per la collezione 
Elgin il British Museum aveva speso circa 70000 sterline, allestimento compreso. Di questo 
esiguo interesse verso la sua attività, Layard si risentì non poco con il British Museum, 
lamentando proprio il fatto che l’istituzione gli aveva promesso una cifra che non era quella. 

Nella tarda primavera del 1847 gli interessi di Layard si focalizzarono sul Tell Kuyunjik, 
l’antica Ninive, dove diede inizio allo scavo del Palazzo SW di Sennacherib, figlio di Sargon 
II, che regnò dal 704 al 681 a.C. 

Dopo circa due anni dall’inizio delle sue attività di ricerca in Oriente, a fine giugno di 
quello stesso anno, avendo esaurito le risorse finanziarie e trovandosi in un cagionevole stato 
di salute, decise di tornare nel Regno Unito. 

Contemporaneamente al suo ritorno, fecero ingresso per la prima volta nel paese, undici 
lastre a rilievo e una parte dei colossi androcefali. 

La speranza che nutriva Layard, in conseguenza dei suoi successi, era quella di riuscire 
ad accedere a una carriera diplomatica, che gli avrebbe consentito maggiore autonomia e 
soprattutto investimenti certi. 

Ma ad attenderlo non trovò, con suo grande disappunto, trombe di giubilo. 

Le opere assire, infatti, non godettero di una grande accoglienza da parte del British 
Museum, che sistemò i colossi assiri in modo provvisorio nella stessa galleria delle sculture 
riportate alla luce in Licia dall’archeologo Sir J. Yellow (fig. 1). 

I materiali erano sicuramente numerosi e i colossi androcefali imponenti, quindi si rese 
necessario provvedere immediatamente, cercando non solo una collocazione logistica ma 
come vedremo anche ideologica. 

Venne infatti istituita una commissione parlamentare, per l’allestimento delle opere 
assire, durante la quale a Sir R. Westmacott, giovane funzionario dell’istituzione museale, 
venne chiesto di dare conto in merito alla possibile “corruzione del gusto” dei visitatori che 
sì trovassero a fare confronti tra i marmi della collezione Elgin e le opere assire. In sostanza, 
trovandosi di fronte a produzioni artistiche nuove e prive ancora di un contesto decodificante 
che le rendesse “spiegabili”” alla massa dei visitatori, la commissione parlamentare temeva 
un aumento nell’afflusso all’interno del museo e un interesse eccessivo da parte dei visitatori. 

Cosa che puntualmente si verificò, per merito anche delle riviste illustrate, 1’ I/lustrated 
London News, il Penny Magazine e V’ Art Journal, che, ognuna a suo modo, divulgarono le 
immagini delle opere e crearono forti aspettative per la visione dei nuovi arrivi al museo. 

Ben presto il British Museum si vide obbligato a trovare per le opere assire una nuova 
collocazione. Così, nonostante le difficoltà logistiche connesse allo spostamento di quei 


! Il British Museum era stato già chiamato nello stesso anno a dare motivazione dell’allestimento delle opere scavate 
da Sir J. Yellow proveniente dalla Licia, il quale si aveva protestato presso la Commissione Reale. L'allestimento 
infatti non soddisfaceva affatto l’archeologo che sottolineava come si era proceduto a negare l’originalità di queste 
opere per dimostrare solo ed esclusivamente il loro legame con la classicità. Ad occuparsi dell’allestimento era stato 
Sir R. Westmacott, che allora, giovane curatore del British Museum, aveva già chiaramente messo in evidenza il suo 
orientamento. Nonostante il richiamo della Commissione Reale, non ci fu una grande trasformazione 
nell’allestimento delle opere della Licia; v. Bohrer 2003, cap. IV. 
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materiali archeologici, le opere assire vennero collocate a piano terra nella galleria? di 
passaggio tra quella egizia e l’ampia sezione dedicata alla Grecia. Si trattava di una stretta 
galleria, un luogo appunto di passaggio, non solo fisico ma anche e forse di più ideologico 


(fig. 1). 


Fig. 1 Collocazione dei colossi assiri in modo provvisorio nella stessa Galleria delle sculture 
riportate alla luce in Licia dall’archeologo Sir J. Yellow, in Bohrer 2003: fig. 22 


Le opere assire vennero definite, nel dibattito che seguì il loro arrivo, a più riprese 
“curiose”, “singolari”, “incompiute” almeno fino a quando non si fosse proceduto alla 
traduzione delle iscrizioni. Addirittura H. Rawlinson in una lettera a Layard del 1846 si 
chiedeva, provocatoriamente, se un amante della bellezza potesse mai ammirare le opere 
assire con piacere. Riconosceva loro una certa perizia nella concezione figurativa e 
nell’esecuzione tecnica, ma di sicuro «noi» — scriveva — «abbiamo esempi di un’arte molto 
più elevata...Io spero voi capiate la distinzione, e anche quando critico il disegno e 
l’esecuzione capirete perché la Vostra Divinità (intedeva 1’ Apkallu, ndr.) alata non è l' Apollo 
del Belvedere». 

Forse fu anche a causa di questa griglia pregiudiziale di accoglienza, che marginalizzava 
le opere assire secondo un asse estetico lineare di bellezza, fondato sui parametri della cultura 
classica, che le pregevoli pubblicazioni scientifiche curate nella parte grafica dallo stesso 


? È ancora lì che trovano allestimento i rilievi del Palazzo di Nimrud, Ninive e Khorsabad, mentre al piano superiore 
sempre tra l’Egitto e i materiali archeologici della Britannia, trovano sede opere di diversi contesti cronologici e 
culturali, dall’ Arabia meridionale a Palmira, dalla Mesopotamia antica a quella recente, dall’ Anatolia all’Iran. 

3 Russell 1997, 37; la traduzione è di chi scrive. 
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Layard non trovarono editori disposti a investire nella pubblicazione. Anche il British 
Museum, dopo un primo tiepido consenso, negò poi il sostegno al progetto editoriale. 

È in questo frangente che Layard riuscì, ancora una volta grazie all’ambasciatore Sir. R. 
Canning, a trovare sostegno economico e morale nella cugina, Lady Charlotte Guest (fig. 2), 
figlia della sorella di suo padre e moglie di uno dei più importanti produttori di ferro del Sud 
del Galles. Lady Guest, grazie a Sir Cunning, aveva avuto occasione di vedere i disegni di 
Layard, di ammirarne l’accuratezza e di entusiasmarsi alle attività del cugino. 


Fig. 2 Lady Charlotte Guest e Sir Hanry Austen Layard 


Giovane e rampante donna della borghesia industriale, studiosa dell’arabo e del persiano 
già dall’adolescenza, considerò fin da subito la possibilità di venire in contatto con 
informazioni di prima mano sulle attività di scavo del cugino, un elemento che le avrebbe 
dato prestigio e notorietà nei salotti borghesi. 

Proprio grazie alle sue conoscenze le pubblicazioni di Layard videro la luce a poca 
distanza l’una dall’altra: Nineveh and its remains nel dicembre del 1848 e Monuments of 
Nineveh nel marzo del 1849. Il punto di forza di entrambe le pubblicazioni stava nella qualità 
e quantità dei disegni, realizzati dallo stesso Layard, e in un approccio non specificatamente 
scientifico. Come fossero dei diari di viaggio, infatti, accanto ai dettagli riguardanti le attività 
di scavo e le valutazioni dei materiali da essi provenienti, c'erano anche molte informazioni 
sul mondo orientale del tempo, su usi e costumi, corredati anche questi da splendidi disegni. 

L’immagine dell’Oriente che ne veniva fuori, come peraltro appariva chiaro ad uno 
sguardo più smaliziato dallo stesso frontespizio di Ninevel and its remains, era quella di un 
mondo Altro, di un Oriente a margine della cultura che lo aveva portato, grazie alle scoperte 
sul suo passato, agli onori della cronaca. In fondo era grazie agli investimenti inglesi se ora 
tutto il mondo occidentale poteva ammirare e conoscere le opere d’arte assira. 

Le pubblicazioni di Layard ebbero fin da subito un grande successo, a tal punto che ne 
vennero addirittura contraffatte delle copie, come ebbe ad annotare nel suo diario Lady Guest, 
dopo aver acquistato presso un ambulante una di queste. 

Dati i successi così ottenuti, Layard incominciò a preparare la seconda spedizione a 
Ninive, nonostante non avesse ancora ricevuto alcuna proposta di finanziamento. Ancora una 
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volta fu la cugina a mediare in suo favore, facendogli ottenere, grazie alle sue conoscenze 
politiche, la posizione di Attaché stipendiato presso l’ambasciata inglese del regno ottomano. 
Anche il British Museum a questo punto decise di collaborare, nonostante, come ebbe a 
lamentarsi lo stesso Layard, avendo promesso una cifra, gliene avesse fatta arrivare un 
decimo di quella pattuita. 

Insomma, i rapporti tra Layard e il British Museum non furono mai all’insegna di 
sostegno partecipe e di riconoscimento. Forse fu anche per ragioni di rivalsa economica che 
Layard, alla fine della seconda campagna di scavo a Ninive, decise di spedire a proprie spese 
alcune casse di materiali presso la residenza Canford, eletta dai coniugi Guest come la propria 
residenza estiva. In realtà, come dovette poi spiegare all’istituzione museale che lo aveva 
accusato di aver speso soldi pubblici per il trasporto di materiali poi confluiti in una 
collezione privata, Layard sostenne non solo di aver impiegato risorse personali, ma anche 
che aveva dovuto procedere velocemente alla spedizione di tutti i materiali rinvenuti, per non 
lasciarli incustoditi fuori dallo scavo. 

In questo preciso clima culturale si situa la progettazione e l’allestimento dei materiali 
assiri che diventeranno di lì a breve la prima e più estesa collezione privata di opere assire in 
territorio britannico: la collezione Guest. 


Lady Guest scrive così nel suo diario 1°11 ottobre del 18494: «Le sculture che Henry ha 
ordinato di inviare per me da Ninive sono arrivate oggi in Inghilterra in tempo...» nei giorni 
successivi ancora scrive «...Siamo andati in stazione per chiedere delle sculture assire...sono 
arrivate e sono molto grandi, ora bisogna portarle via». 

Lady Guest passò il mese successivo all’arrivo delle opere assire nella sua residenza, ad 
aprire le casse e a immaginare una possibile e fattibile collocazione all’interno della residenza 
stessa. La grandezza (le lastre andavano da un minimo di 44x41 cm a un massimo di 232x237 
cm) e la quantità delle lastre a rilievo richiese immediatamente un consulto con l’architetto 
che aveva già provveduto e sovrinteso ai lavori di manutenzione e restauro della residenza 
Canford, Mr. J. Barry. 

La situazione non migliorò quando Layard decise di inviare a Canford Manor anche un 
toro e un leone androcefali, che, viste le difficoltà incontrate durante la spedizione di 
un’omologa coppia al British Museum, decise di tagliare in quattro pezzi per ciascun colosso 
e provvedere a proprie spese alla spedizione, in complessive otto casse. 

Il toro e il leone androcefali arrivarono in Inghilterra nel febbraio del 1852, mentre Lady 
Guest continuava a promuovere nei suoi salotti le attività del cugino, nel tentativo di 
racimolare nuovi finanziamenti per gli scavi. 

Il possesso delle opere assire, ancora prima del loro allestimento nella residenza Canford, 
cominciò a divenire così strumento ed emblema di un potere che veniva esercitato dalla 
nascente borghesia industriale, di cui la coppia Guest era rappresentante a pieno titolo, non 
solo nel presente attraverso le loro attività industriali, ma anche nel passato, con la creazione 
nuova di quel mondo Altro, che l'Oriente rappresentava e che altrimenti sarebbe rimasto per 
sempre celato al mondo. 


4 Russell 1997, 60-61; la traduzione è di chi scrive. 
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Da questo momento la complessa storia della collezione Guest sembra essere improntata 
a due ordini di problemi: la loro collocazione in una griglia semantica di riferimento, che ne 
desse senso e significato, e l’altro, la loro collocazione fisica, che richiedeva la progettazione 
di appositi spazi per il loro allestimento. 

In realtà le due questioni, come vedremo, pur apparendo di ordine diverso, sono 
strettamente connesse. 

Intanto, nonostante il British Museum avesse acconsentito ad un finanziamento per 
un’ulteriore campagna di scavo a Ninive, Layard a causa di problemi di salute si vide 
costretto a rinunciare, senza avere più possibilità di farvi ritorno. Questa sfortunata 
circostanza divenne tuttavia l’occasione per accompagnare la cugina nella realizzazione 
dell’allestimento delle opere assire nella residenza Canford. 

Il 27 ottobre 1851 Lady Guest scrive nel suo diario di aver avuto finalmente il consenso 
da parte del marito per la costruzione di una sala dedicata ad ospitare le opere assire (fig. 3). 

La progettazione di questo spazio venne affidata all’architetto Mr. J. Barry. Numerosi 
furono gli incontri per definire al meglio il progetto, tra Layard, Lady Guest e Barry, cui 
venne successivamente ad aggiungersi anche Ludwig Gruner, decoratore della Residenza 
Reale inglese. 


CONSERVATORY 
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Fig. 3 Planimetria della residenza Guest, Canford Manor, con l’aggiunto sul lato orientale del 
Portico di Ninive (Russell 1997: 20) 
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I lavori iniziarono in primavera e prevedano la realizzazione di una sala con un impianto 
a croce greca, denominata Nineveh Porch, ovvero Portico di Ninive, delimitata sul suo lato 
meridionale da un vero e proprio portico aperto che avrebbe fatto da raccordo tra la sala assira 
e la residenza Canford. 

Lo stile nel quale venne deciso di realizzare la sala assira rispettò l'impianto generale 
della residenza, che era in stile neogotico, costruita tra il 1825 e il 1837. 

Ecco come si presentava allora la nuova costruzione, pensata specificatamente per 
accogliere le opere assire, e concepita come un ingresso magniloquente per gli ospiti della 
residenza Guest®. 

L’ingresso al Portico di Ninive avveniva ed avviene tuttora tramite un’entrata” ad arco 
posta sul lato N del portico di ingresso, subito chiusa da un imponente portone doppio 
interamente ricoperto sia sulla superficie esterna che su quella interna da una decorazione in 
ferro battuto con motivi derivati dai rilievi assiri (Fig. 4). Il motivo dominante della 
decorazione è costituito dal toro androcefalo ripetuto tre volte su ogni lato di entrambe le 
ante.Tuttavia un attento sguardo mostra come non sia stato usato un unico modello nella 
raffigurazione dei tori: essi infatti sono costituiti da un insieme di elementi derivati dai 
disegni dei rilievi eseguiti da Layard sugli esemplari del tempio di Nergal a Ninive (il corpo, 
la coda, le ali e tre delle quattro zampe delle figure, i riccioli sul corpo, le vene sulle zampe), 
relativi al regno di Sennacherib, e quelli propri agli esemplari di Sargon II dal Palazzo di 
Khorsabad (per esempio la presenza della quarta zampa, il numero delle corna e la forma 
dell’acconciatura). 

Nonostante le fonti per entrambi 1 tipi di tori fossero ben chiare al decoratore L. Gruner, 
costui preferì mescolare i particolari originari delle due figure. L’obiettivo perseguito da 
Gruner in questo caso era forse quello di trasformare alcuni elementi tematici dei rilievi assiri 
in elementi decorativi. L’isolamento e la decontestualizzazione di questi elementi tematici 
offrì tuttavia la possibilità di creare nuovi significati e nuovi contesti. Infatti, la decorazione 
del portone culmina in alto nella presenza del timpano che contiene due tori alati 
inginocchiati che fiancheggiano un disco solare alato. Sia il motivo del toro che quello del 
disco solare alato sono entrambi parte del repertorio assiro, ma non in associazione. Inoltre, 
il disco solare alato nei rilievi è sempre contestuale alla figura del sovrano, ad indicarne la 
compartecipazione alla natura divina e la conseguente protezione. La posizione dei tori, 
elevata all’interno del timpano, è anch’essa di forte impatto semantico. 


5 La traduzione dall’inglese all’italiano di «Nineveh Porch» rimane in ogni caso incompiuta, poiché non si tratta di 
un vero e proprio portico così come viene architettonicamente concepito in Italia. Si tratta di uno spazio coperto e 
chiuso che funziona tuttavia da passaggio e comunicazione verso l’interno della residenza. L’idea probabilmente nei 
desideri di Lady C. Guest doveva essere quella di realizzare attraverso il Nineveh Porch l'ingresso principale alla 
residenza. 

© La collezione fu poi smembrata agli inizi degli anni ‘30 del ‘900 tra diversi musei americani, tra cui il Metropolitan 
Museum, il Museum of Fine Arts di Boston, e il Bible Lands Museum di Gerusalemme. 

? Le sue misure sono di 4,28 x 2,77 m. 
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È interessante infatti sottolineare come in molti dei contesti decorativi romanici e gotici, la 
figura del Cristo, in alcuni casi mediata simbolicamente da un disco solare, sia fiancheggiata 
dagli animali simbolo dei quattro evangelisti, tra i quali il toro che simboleggia appunto la 
figura dell’evangelista Marco. Non sembrerebbe dunque un caso che proprio la figura del 
toro sia stata usata nella posizione dominante del timpano ai lati del disco solare alato, con 
l’intento di creare nell’osservatore un evidente legame metaforico ad un altro ben noto 
contesto. 


Fig. 4 Ingresso al Portico di Ninive, portone in ferro, in J.M. Rael 1997: fig. 63 

È interessante, inoltre, un altro aspetto che, almeno nella scelta dei materiali usati, 
richiamerebbe il mondo assiro proprio nella realizzazione di questo portone. Layard, infatti, 
era perfettamente a conoscenza delle fasce decorate a sbalzo, realizzate in bronzo della Porta 
di Balawat, relative al complesso palatino di Salmanassar III (858-824 a.C.), figlio e 
successore di Assurnassirpal II. 

In quel caso la decorazione era caratterizzata dalla sequenza di scene relative ad episodi 
storici del regno di Salamassar III, e non dalla giustapposizione di singoli elementi, come 
nell’ingresso del Portico di Ninive, ma certo l’uso, anche se diversi, di metalli per decorare 
in tutti e due i casi un passaggio non possono essere elementi scelti casualmente nella 
progettazione del Portico di Ninive da parte sia di Layard che di Gruner. 

Sono elementi niente affatto casuali nelle scelte progettuali del Portico di Ninive: pur non 
essendo infatti la residenza Canford equiparabile ad un palazzo reale, il portico di Ninive 
viene progettato per diventare il punto di ingresso principale alla residenza stessa, creando a 
questo fine una sorta di sovrapposizione «ideologica» tra il palazzo neoassiro, come luogo e 
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residenza di sovrani considerati per natura divini, e una lussuosa ma pur sempre privata 
residenza di personaggi non ininfluenti della nascente borghesia industriale. 

La sovrapposizione dunque di elementi chiaramente derivanti dal mondo occidentale 
classico (la scelta planimetrica così come la tipologia delle finestre e quindi anche del tipo di 
luce che doveva illuminare il contenuto del Portico di Ninive) a fungere da struttura 
contenente di elementi invece a/tri, derivanti dal mondo orientale neoassiro, traduce l’esito 
di una esigenza ben precisa, quella cioè di delimitare le possibilità semantiche incognite di 
quegli oggetti, che devono poter vivere solo ed esclusivamente in funzione di chi dall’altra 
parte del mondo le ha scoperte a nuova vita, dando loro luce e significato. 

Altri elementi architettonici e decorativi dello spazio allestitivo progettato per accogliere 
le opere assire vengono realizzate con questa stessa prospettiva e funzione. 

La luce nel Portico di Ninive entra infatti per mezzo di finestre, che sotto il profilo formale 
appartengono alla tradizione artistica neogotica, ma per quanto riguarda i colori ed i motivi 
decorativi fanno chiaramente riferimento alla tradizione artistica neoassira come si può 
vedere nella fig. 5. 
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Fig. 5 Finestre in stile neogotico con decorazioni mutuate dal contesto artistico vicino- 
orientale, in Russell 1997: fig. 74 e 77 


Insieme al portone di ingresso e alle vetrate, un altro elemento della realizzazione del 
Portico di Ninive che desta grande interesse è costituito dalla decorazione del soffitto (fig.6). 
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Le superfici verticali che delimitano il quadrato blu posto al centro del soffitto hanno come 
motivo decorativo un elemento architettonico a risega, di colore giallo su fondo blu. Anche 
questo motivo compare nei disegni di Layard come dipinto sulle mura del Palazzo NW di 
Numrud. 


eo fera N 


Fig. 6 Soffitto e decorazioni del Portico di Ninive, in Russell 1997: fig. 78, 84, 79 


Nell’idea generale del committente e dei progettisti compare sempre di più la volontà di 
rendere questo spazio non solo idoneo ad accogliere le opere d’arte ricevute, quanto anche 
quello di porsi su un piano che nel proprio contesto sociale di appartenenza è pari alla regalità 
veicolata dagli elementi propri della cultura assira i cui reperti verranno accolti all’interno 
della struttura. 

Non è un caso che Lady Guest, ancor prima che il Portico di Ninive venisse posto in 
opera, avesse organizzato numerosi ricevimenti alla residenza Canford, con l’idea di far 
conoscere attraverso Layard e per tramite della sua benefattrice il mondo assiro. 


1.L’ALLESTIMENTO DELLE OPERE ASSIRE A CANFORD MANOR 


Ovviamente l’elemento di vera e propria decorazione delle sale interne del Portico di Ninive 
doveva essere costituito dalle lastre a rilievo neoassire e dal leone e toro androcefali (fig. 7). 

Purtroppo, dopo lo smembramento della collezione, rimangono le posizioni delle lastre 
nelle tracce delle nicchie sulle mura ed il loro basamento. 


La collezione Guest. Metafora e/o mito? 57 


Fig. 7 Toro e leone androcefali provenienti dal Palazzo NW di Nimrud, in Russell 1997: fig. 
40641 


J. M. Russell$ ha ricostruito l’allestimento (fig. 8) delle opere assire nel Portico di Ninive 
partendo proprio dalle tracce lasciate sui muri e da un elenco redatto agli inizi del 900, 
conservato ora al British Museum. 

I risultati di questa ricostruzione sono di seguito così elencati. 


8 Russell 1997. 
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Fig. 8 Ricostruzione dei prospetti delle decorazioni interne al Portico di Ninive, secondo lo 
studio condotto da Russell 1997: fig. 89-92 
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Prospetto meridionale: 

a destra (fig. 9): due lastre, quella in alto (60x1391 cm), con la famosa scena del banchetto 
nel giardino del re, con Assurbanipal assiso in compagnia della consorte, che festeggiano la 
vittoria sul re elamita Teumman, la cui testa si vede appesa a un albero dietro alla regina. La 
lastra, identica a quella del British Museum, proviene dal Palazzo N di Assurbanipal a Ninive. 
In basso una delle grandi lastre (234x207 cm) proveniente dal Palazzo NW di Assurnassirpal 
II a Nimrud, che raffigura un genio alato nell’atto di purificare. 


Fig. 9 Ricostruzione del prospetto meridionale a destra, rielaborata a partire da Russell 1997: 
fig. 96 e 45 


a sinistra (fig. 10): in alto la lastra (58x125 cm) che raffigura la libagione del sovrano 
Assurbanipal sui leoni uccisi durante una battuta di caccia. La lastra proviene dal Palazzo N 
di Assurbanipal a Ninive. In basso: una grande lastra (229x211 cm) dal Palazzo NW di 
Assursassirpal II a Nimrud, con la raffigurazione in alto di due geni alati, inginocchiati ai 
piedi dell’albero sacro, in basso due geni alati a testa d’aquila che aspergono ritualmente 
l’albero sacro posto al centro. 


Prospetto settentrionale: immediatemente di fronte a chi entrava si profilavano il leone 
e il toro androcefali, che erano stati collocati nel transetto nord della croce greca, rivolgendo 
in questo modo il volto alle persone che entravano. 

Nel prospetto settentrionale erano disposte a incorniciare frontalmente i due colossi, 
quindi rispettivamente a sinistra, in alto (fig. 11) una lastra tra quelle di minori dimensioni 
(62x120 cm), con la raffigurazione di una delle cacce di Assurbanipal; in basso una lastra 
grande (232x228 cm) dal Palazzo NW di Assurnassirpal II a Nimrud con la raffigurazione di 
una scena di purificazione cui il sovrano partecipa con l’aiuto di un assistente. 
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Fig. 10 Ricostruzione del prospetto meridionale a sinistra, rielaborata a partire da Russell 


1997: fig. 99 e 38 


Fig. 11 ricostruzione del prospetto lastre settentrionale a sinistra, a partire da Russell 1997: 
fig. 97 e8 
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Nella parete a destra del prospetto settentrionale (fig. 12) doveva essere collocata 
un’altra lastra grande (232x237 cm) sempre dal Palazzo NW di Assurnassirpal II a Nimrud, 
con la raffigurazione del genio alato in atto di libare ancora alla presenza di un assistente. In 
questo caso, tuttavia, si ottiene un effetto poco congruo perché dalla posizione dei due 
personaggi che si danno le spalle è fortemente evidente la decontestualizzazione della lastra 
che invece doveva essere inserita in un continuum. 

AI di sopra di questa lastra se ne doveva trovare ancora una piccola (60x220 cm) dal palazzo 
di Assurbanipal a Ninive, raffigurante una scena di caccia con il sovrano a cavallo. 


Fig. 12 Ricostruzione del prospetto settentrionale a destra, a partire da Russell 1997: fig. 98 e 7 


A fiancheggiare la finestra del prospetto settentrionale (fig. 13) che si trovava di fronte 
per chi entrava nel Portico di Ninive, c’erano a destra una lastra (134x69 cm) con la 
raffigurazione di un genio alato dal tempio di Ninurta a Nimrud; al di sopra una lastra (51x85 
cm), dal palazzo SW di Sennacherib nel quale sono raffigurati due soldati che conducono a 
piedi i cavalli in una regione montuosa. 


A sinistra della finestra del prospetto settentrionale (fig. 14) invece si situava una lastra 
(133x69 cm) con la raffigurazione di un genio alato nell’atto della purificazione, proveniente 
dal tempio di Ninurta a Nimrud. È interessante constatare che le due lastre con il medesimo 
tema fiancheggiavano lo spazio che nella planimetria a impianto a croce greca avrebbe 
dovuto accogliere l’altare. Sopra a questa lastra ce ne doveva essere una di quelle di piccole 
dimensioni con la raffigurazione di un’imbarcazione che trasportava soldati, la cui 
provenienza resta incerta. 
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Fig. 13 ricostruzione della posizione delle lastre che incorniciano la finestra del prospetto 
Settentrionale a destra, secondo Russell 1997: fig. 54 e 50 


Fig. 14 ricostruzione della posizione delle lastre che incorniciano la finestra a sinistra, 
prospetto settentrionale, a partire da Russell1997: fig. 56 e 49 
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Nel Prospetto orientale risultavano collocate le seguenti lastre (fig. 15): 

dietro al toro androcefalo due piccoli frammenti, uno (44x41 cm) dal Palazzo SW di 
Sennacherib a Ninive, raffigurante la deportazione di alcuni prigionieri; l’altro (67x35 cm), 
probabilmente con la stessa provenienza dell’altra, fortemente erosa, raffigurerebbe con ogni 
probabilità il sovrano stesso; 

nel prospetto orientale a sinistra della finestra (fig. 16), nella parte più alta doveva 
essere presente un frammento anch’esso di piccole dimensioni (60x83 cm), dal Palazzo SW 
di Sennacherib a Ninive, con la raffigurazione del trasporto di persone a dorso di cavallo; 
immediatamente sotto una lastra (82x67 cm) raffigura alcuni attendenti al servizio di soldati 
all’interno di un palmeto; 

nel prospetto orientale a destra della finestra (fig. 17) doveva invece trovarsi un 
piccolo frammento (46x71 cm) dal Palazzo SW di Sennacherib a Ninive, raffigurante una 
scena di battaglia con arcieri all’interno di un bosco, e immediatamente sotto un frammento 
più grande (113x94 cm) proveniente dal Palazzo NW di Assurnassirpal Il a Nimrud, 
raffigurante a mezzo busto la figura di un genio alato, con la mano destra sollevata nell’atto 
di aspergere; 
nel medesimo prospetto orientale all’estrema destra della finestra (fig. 18) si trovavano 
invece due lastre, quella in alto (89x224 cm) dal Palazzo NW di Assurnassirpal Il a Nimrud, 
raffigura la scena di caccia al toro, condotta dal sovrano sul carro; in basso ancora una lastra 
di quelle grandi (239x187 cm) con la stessa provenienza dell’altra, che raffigura il genio 
alato, nell’atto rituale dell’aspersione, e davanti a lui un attendente che tiene nella mano 
destra delle armi. 


Fig. 15 ricostruzione dei frammenti del prospetto orientale situati dietro al toro androcefalo, a 
partire dalle ipotesi di Russell 1997: fig. 36 e 57 
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Fig. 16 Ricostruzione della posizione delle lastre del prospetto orientale, a partire da Russell 
1997: fig. 34 e 53 


Fig. 17 prospetto orientale a destra della finestra, ricostruzione a partire da Russell 1997: fig. 
5146 
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Fig. 18 Ricostruzione della posizione delle lastre del prospetto orientale, estrema destra, a 
partire da Russell 1997: fig. 9 e 44 


Nel prospetto occidentale erano collocate le seguenti lastre: 

prospetto occidentale, estrema sinistra della finestra (fig. 19): all’estrema sinistra della 
finestra, quindi immediatamente a sinistra dell’ingresso, si dovevano trovare due lastre: la 
superiore (86x222 cm) dal Palazzo NW di Assurnassirpal II a Nimrud, raffigura una scena 
di caccia al leone, condatta dal sovrano; quella inferiore (236x163 cm) raffigura il genio 
alato a testa d’aquila che nella mano destra tiene la pigna per aspergere e nella destra 
l’aspersorio, e che Layard e Lady Guest identificano, nel confronto con il testo biblico, dal II 
Libro dei Re, con “Nisroch, l’essere mitologico che avrebbe ucciso Sennacherib”; 

a sinistra della finestra del transetto occidentale (fig. 20) dovevano trovarsi due piccoli 
frammenti: il primo in alto (76x70 cm) proveniente dal Palazzo SW di Sennacherib a Ninive, 
che rappresenta un soldato che porta per le briglie un altro soldato in una regione montuosa; 
in basso, sempre dallo stesso contesto, una piccola lastra (69x76 cm) che raffigura la 
processione di alcuni prigionieri nell’atto di portare tributo verso una città, i personaggi 
camminano lungo il bordo di un fiume; 

a destra della finestra del transetto occidentale (fig. 21) dovevano trovarsi due piccoli 
frammenti, in alto (64x84 cm) raffigurante una scena di battaglia con arcieri che mirano 
verso l’alto e si trovano in una regione montuosa; in basso una lastra (66x85 cm) che 
raffigura alcune donne in un palmeto nell’atto di trasportare riserve di acqua, una di queste 
porge da bere a un bambino da una piccola giara. 
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Fig. 19 Ricostruzione della posizione delle lastre del prospetto occidentale, estrema sinistra 
della finestra, a partire dalle ipotesi di Russell 1997: fig. 10 e 39 


Fig. 20 Ricostruzione della posizione delle lastre del prospetto occidentale a sinistra della 
finestra, a partire dalle ipotesi Russell 1997: fig. 37 e 33 
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Fig. 21 ricostruzione della posizione delle lastre del prospetto occidentale, a destra della 
finestra, a partire da Russell 1997: fig. 13 e 5 


Il prospetto occidentale (fig. 22) si chiude con la parete nella quale era stato alloggiato 
il leone androcefalo, dietro il quale, si trovano due piccoli frammenti: in alto una lastra 
(83x60 cm) proveniente dal Palazzo SW di Sennacherib a Ninive, molto compromessa, 
raffigurante alcuni soldati nell’atto di scalare attraverso una scala le mura presumibilmente 
di una città; in basso ancora dallo stesso contesto viene raffigurato un soldato che conduce a 
piedi un cavallo attraverso un corso d’acqua. 


Fig. 22 ricostruzione della posizione delle lastre posizionate dietro al leone androcefalo, 
secondo le ipotesi di Russell 1997: fig. 55 e 14 
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Le lastre sopra descritte erano dunque posizionate all’interno delle nicchie e, per restituire 
un effetto ancora più verosimile, le pareti erano state dipinte dello stesso colore della pietra, 
offrendo a chi entrava la percezione quasi di trovarsi tra le mura dei Palazzi, dai quali 
provenivano i rilievi. 

Tuttavia questo stratagemma non colmava l’incongruenza di alcune lastre troppo 
visibilmente estrapolate dal loro originario contesto; inoltre, per quanto riguarda le lastre a 
tema epico-narrativo l’isolamento e la privazione del contesto era ancora più visibilmente 
percepibile. 

L’impressione complessiva, tuttavia, era certamente di grande effetto, soprattutto per la 
visione da parte di chi entrava dei due colossi che incorniciavano le coloratissime finestre da 
cui filtrava la luce, fiancheggiati dalle lastre raffiguranti figure umane nell’atto di compiere 
rituali di purificazioni alla presenza dello stesso sovrano. 

Nel complesso sembrerebbe inoltre che la scelta delle tematiche delle lastre a rilievo e la 
loro funzione sia stata orientata a utilizzare le lastre a tema epico-narrativo, quasi tutte di 
limitate dimensioni, in funzione di riempitivo delle superfici delle pareti, mentre quelle a 
tema mitico-sacrale, per strutturare semanticamente quello spazio architettonico di 
un’investitura sacra. 

L’effetto che si voleva ottenere era quello di entrare in uno spazio sacralmente 
riconoscibile, dimensione contrassegnata da diversi elementi: l’impianto architettonico 
dell’intero complesso del Portico di Ninive, che dall’esterno era a tutti gli effetti una cappella 
in stile neogotico, e le scelte tematiche riguardanti le lastre. 

L’aspetto tuttavia interessante è la ricercata commistione di elementi di chiara tradizione 
cristiana e gli altri di origine assira. 

Verrebbe quasi da dire che qui la ricostruzione e l’analisi di una cultura complessa e certo 
ancora poco conosciuta non interessasse poco o nulla al progettista e al committente, ne è la 
riprova il fatto che vengono mescolati reperti la cui provenienza geografica e il cui contesto 
cronologico è disomogeneo. 

Questo non fa che confermare l’idea complessiva di una necessaria trasformazione del 
significato della cultura assira per fini che sono verosimilmente legati alla storia della 
famiglia Guest, la quale era diventata, in quegli anni di grandi cambiamenti economici e 
sociali, l’emblema di un’ascesa al potere, non solo economico, ma anche, e questo grazie a 
operazioni come il Portico di Ninive, culturale. 

Ogni elemento adottato a questo fine acquisisce una specifica funzione per costruire una 
struttura non solo fisica, ma soprattutto semantica all’interno della quale le opere assire 
potessero essere “addomesticate”. 

Era come se la società inglese del tempo mettese in scena se stessa, attraverso 
l’allestimento delle opere assire, secondo due prospettive: quella reale, tesa a celebrare il 
pieno sviluppo economico e finanziario, che nascondeva tuttavia anche dei risvolti 
fortemente contraddittori (le aspre lotte sociali lo dimostravano), e quello idealizzato, 
veicolato proprio dalla cultura di cui si era entrati letteralmente in possesso, che doveva 
servire a rifondare le garanzie di stabilità anche attraverso la decostruzione semantica 
dell’«Altro», proprio quando l’«Altro» appariva così diverso tanto da legittimare senza 
alcuno sforzo una tale operazione. 
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Inoltre, in questo caso a rappresentare l’«Altro» c'erano ben due possibilità: l’una quella 
del mondo orientale contemporaneo alla famiglia Guest che viene usato, come esprime in 
modo chiaro E. Said, alla stregua di un teatro dell’Occidente?, e l’altro quello dell'Oriente 
antico della cultura assira, che viene in altro modo manipolato e ricreato con nuovi significati 
ma con esito simile. 

Da una parte stava infatti il mondo orientale con i suoi già consolidati filtri di 
interpretazione presso la cultura occidentale!’ - la natura passiva del mondo orientale, così 
come l’incapacità di promuovere se stessi progredendo come aveva fatto invece l’occidente 
soprattutto con il forte sviluppo dovuto alla rivoluzione industriale, un certo grado di inciviltà 
manifesto per esempio ancora nella pratica della schiavitù, non più presente nel mondo 
occidentale — e dall’altra il mondo occidentale che, pur nel suo presunto apice di civiltà 
viveva in ogni caso profonde contraddizioni, che pesavano enormemente sulla coscienza 
collettiva, avendo generato costi altissimi in termini sociali e asprissime lotte. 

Proprio 1 linguaggi tecnici e gli strumenti simbolici adoperati nell’allestimento delle opere 
assire nella residenza Guest sono assai interessanti per comprendere le modalità attraverso le 
quali la società inglese alla metà dell’800 esprime il modo di rifondare sé stessa, 
decostruendo la cultura che appare essere l’«Altra» per eccellenza, assegnando così 
all’Oriente storico un ruolo esclusivamente funzionale rispetto alla costruzione della cultura 
occidentale. 

Ogni elemento scelto per l’allestimento delle opere d’arte nella residenza Guest è frutto 
di questa trama tessuta sul contesto storico occidentale della metà dell’800. 

A partire dalla costruzione del contenitore delle opere assire nella residenza Guest, il 
Portico di Ninive, così definito rispetto alla sua funzione ma certo non per la sua planimetria 
architettonica, che invece come già visto è derivata dalla tradizione occidentale, trattandosi 
di un impianto a croce greca. La funzione stessa cui viene chiamata questa struttura non è 
propriamente quella di servire da mezzo espositivo!! verso il pubblico, quanto invece quella, 
come la parola stessa suggerisce, di dare accesso alla residenza Guest e ai suoi ospiti. 


? Così scrive ancora Said 2001, 91, «Il moderno orientalista pensava di essere un eroe che veniva a riscattare 
l’Oriente dall’oscurità, dall’alienazione e dall’estraneità che egli stesso aveva opportunamente messo in luce. Le sue 
ricerche costituivano le lingue perdute d’Oriente, i suoi costumi, persino la sua mentalità, così come Champollion, 
grazie alla stele di Rosetta, aveva costruito il senso e la struttura della scrittura geroglifica. ... Salvare un evento 
dall’oblio equivale per la mentalità orientalista a trasformare l’Oriente in un teatro dove rappresentare il “proprio” 
Oriente». 

!° Said 2001, 206-207, «Nei pochi casi in cui gli studiosi occidentali erano informati a proposito degli orientali 
contemporanei, e delle loro correnti artistiche o di pensiero, tutto ciò era sentito o come qualcosa di intrinsecamente 
fragile e perituro, che aveva bisogno dell’opera orientalista per potersi realizzare, oppure come mero materiale, una 
sorta di proletariato delle idee, utile alla grandiosa attività interpretativa e progettuale dell’orientalismo e delle 
cultura occidentale in generale. Voglio dire, insomma, che nella letteratura intorno all’Oriente, l'Oriente è del tutto 
assente, mentre ciò che si avverte sono l’orientalista e ciò che egli dice...». 

!! Un aspetto assai interessante in questa direzione è costituito a nostro avviso dal fatto che non sembrerebbero essere 
state nemmeno pensate anche minime didascalie alle opere presenti nel Portico di Ninive: queste cioè dovevano 
parlare di per sé stesse, senza alcuna mediazione da parte dei curatori dell’esposizione, ma questo perché 
l’allestimento non era stato pensato affatto come una vera e propria esposizione. Con l’esito, di cui parla M.C. 
Ruggieri Tricoli, tuttavia abbastanza scontato, che diversi fantasmi aleggiavano nella sala e difficilmente avrebbero 
lasciato che le opere esposte comunicassero realmente ciò che rappresentavano (Ruggieri Tricoli 2000, 12-13). 
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Il Portico di Ninive era stato certo progettato per accogliere la collezione di opere assire 
che Layard aveva donato alla cugina Lady C. Guest, ma la sua progettazione implicava anche 
che dovesse costituire il punto di ingresso privilegiato per gli ospiti della coppia Guest. In 
sostanza attraverso una planimetria di evidente impianto occidentale e di derivazione sacra, 
ma che avrebbe contenuto invece opere di cultura orientale, si voleva celebrare le attività 
della famiglia Guest che proprio attraverso il Portico di Ninive, era chiaro, non erano 
proiettate solo alla conquista del futuro ma anche del passato, un passato tuttavia che gli 
strumenti allestitivi del Portico stesso avevano l’obiettivo di “addomesticare”, manipolando 
la natura autentica delle opere assire in essi contenute per legittimarne la sola possibile 
esistenza in funzione dell’Occidente. 

Se l’ingresso alla residenza, costituito appunto dal Portico di Ninive, era così 
semanticamente significativo, altrettanto lo era il portone di ingresso al Portico stesso. 
Realizzato in ferro e decorato, come già visto, con figure mitiche (tori e leoni androcefali) 
rese ibride!” ad imitazione di quelle neoassire, esso costituiva, da una parte proprio per il 
materiale scelto!3, l’emblema del potere economico e finanziario cumulato nelle attività delle 
industrie siderurgiche di Lord Guest; ma dall’altra, per i fortissimi accostamenti al mondo 
orientale, esprimeva anche metaforicamente la capacità della borghesia industriale non solo 
di proiettarsi nel futuro, ma di saper dare nuova vita al passato. Un passato inoltre, quello 
dell’impero neoassiro, conosciuto soprattutto per la forza espansionistica che lo aveva portato 
nel giro di qualche secolo a controllare praticamente gran parte dell’Oriente compreso tra il 
Tigri e l’Eufrate!4. 

L’accostamento semantico era più che evidente negli intenti dei progettisti così come dei 
committenti: l'impero britannico così come l’impero neoassiro erano stati capaci di proiettare 
le proprie aspettative nel mondo attraverso il controllo di territori altri, e nel caso del Regno 
Unito proprio attraverso le nuove forze produttive legate allo sviluppo industriale. 
L’accostamento inoltre appariva nei dettagli ancora più significativo: il portone in ferro come 
già ricordato era decorato dalle figure mitiche del toro e del leone androcefali che nei palazzi 
neoassiri segnavano i passaggi significativi dalle corti alla sala del trono. Il Portico di Ninive, 
come punto di ingresso privilegiato alla residenza Guest, e la stessa residenza dovevano 
essere cioè equiparati, proprio per questi accostamenti, ai palazzi neoassiri e dunque la stessa 
coppia Guest veniva a sovrapporsi, per il ruolo di ricreatori di una cultura passata e per quello 
di nuovi creatori dell’Impero Britannico attraverso la produzione delle proprie industrie, 
all’identità del sovrano neoassiro, per nascita di natura divino. 

Forse anche per questa ragione il Portico di Ninive viene progettato come una piccola 
cappella privata: da una parte per contenere all’interno di un contesto semantico di 


!° Non sarà stato certo un caso che nonostante la approfondita conoscenza della scultura assira da parte di Mr. Gruner, 
le figure mitiche non siano propriamente quelle neoassire. L’ibridazione del contesto decorativo serve a nostro 
avviso a rendere meno “potente” il valore simbolico di queste figure e dall’altra con l’accostamento al simbolo 
cristiano del toro, serve a legittimare una sostituzione dei valori da quelli neoassiri, peraltro al tempo ancora poco 
studiati, a quelli cristiani. 

!3 Anche in questo caso esisteva un accostamento con il mondo orientale dal momento che a Balawat-Imgur Bel 
erano state scoperte fascette di bronzo che dovevano costituire la decorazione di un portone del Palazzo lì edificato 
da Salmanassar III, figlio e successore di Assurnasirpal II 

!4 Liverani 1990, Capp. XXVII-XXXI. 
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riferimento occidentale il potere “altro” delle opere assire, ma dall’altra anche perché il 
passarvi attraverso rendeva edotti i visitatori del potere, per così dire “sacro”, che i proprietari 
si erano andati conquistando nelle loro attività, sia quelle volte al futuro che quelle volte al 
passato. Ed i visitatori non erano personaggi indistinti della società inglese che andavano in 
visita a un museo pubblico, ma erano ospiti scelti della coppia Guest; quindi, esponenti della 
stessa borghesia industriale di cui la stessa coppia Guest era parte. 

Inoltre, nella decorazione del soffitto il richiamo ai palazzi neoassiri era esplicito poiché 
l’unica iscrizione che in traduzione avesse pienamente senso era “Palazzo di Assurnasirpal 
Il e non va dimenticato che in diverse occasioni Lady Guest aveva organizzato ricevimenti 
nei quali lo stesso Layard avrebbe fatto da mentore nel Portico di Ninive, citando certo anche 
l’iscrizione ed implicitamente legittimando la sovrapposizione semantica tra le due strutture 
architettoniche. La stessa copertura inoltre era stata progettata sul modello ricostruttivo che 
Layard aveva immaginato per la sala del trono di Assurnasirpal II a Nimrud. 

Ci sembra che ogni singolo elemento sia stato scelto non solo e non tanto per rendere 
degna ospitalità alle opere assire che sarebbero state contenute negli spazi del Portico di 
Ninive. Questa struttura, infatti, sia per la sua planimetria che per la sua decorazione, ha la 
funzione si porre i suoi creatori su un piano che nel proprio contesto sociale di appartenenza 
è pari alla regalità veicolata dagli elementi propri della cultura assira. 

L'allestimento delle opere assire all’interno del Portico di Ninive esprime ancora meglio 
questa idea. Anzi più specificatamente la scelta tematica e la posizione delle lastre contenute 
nel Portico di Ninive sembra essere ancora più indicativa della volontà di sovrapposizione 
semantica tra il Portico di Ninive come ingresso “sacro” alla residenza Guest e il Palazzo 
neoassiro. Il fatto stesso che l’allestimento non venga immaginato secondo criteri cronologici 
né geografici! è la prova che i progettisti non erano interessati a far conoscere la cultura 
neoassira nel suo processo storico. 

Interessante invece risulta l'accostamento semantico delle lastre anche se di contesti 
archeologici diversi!9. Ci sembra infatti molto indicativa la presenza delle lastre che, poste 
proprio all’ingresso, rappresentano da una parte la caccia al leone e dall’altra il banchetto 
della coppia regale per celebrare la vittoria sul re elamita Teumman, provenienti entrambe 
dal Palazzo di Assurbanipal a Ninive. Nel contesto storico neoassiro la caccia al leone non 
rappresenta banalmente la passione per così dire venatoria del sovrano, ma essa è invece 
l’esito ideologico della capacità del sovrano di controllare e salvaguardare gli elementi di 
civiltà strutturanti il proprio mondo dal caos della natura selvaggia, rappresentato sia dal 
leone che dal deserto dove hanno appunto luogo le cacce, fosse anche un deserto che viene 
situato nei confini conosciuti del proprio spazio. 


!5 Alcune delle lastre (quelle che rappresentano la caccia al leone o il banchetto della coppia regale dopo la vittoria 
in battaglia) provengono infatti dal Palazzo di Assurbanipal a Ninive (668-631 a.C.), mentre altre (quelle con i geni 
alati e lo stesso toro e leone androcefali) provengono dal Palazzo di Assurnasirpal II (883-859 a.C.) a Nimrud. 

!6 Forse paradossalmente questo allestimento aveva raggiunto un risultato niente affatto scontato. Più di ogni altro 
aveva usato lo strumento dell’evocazione: a partire dalla planimetria per arrivare alla disposizione delle lastre, 
addirittura senza pannelli esplicativi, l’obiettivo raggiunto, non sappiamo quanto in modo più o meno consapevole, 
era stato quello di essere evocativo e metaforico. Ogni elemento avrebbe dovuto inconsciamente rimandare ad altro 
e suggerire più che mostrare. 
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Così anche la lastra con la celebrazione del banchetto di Assurbanipal e consorte per la 
vittoria contro l’elamita Teumman costituisce l’altra faccia di questo stesso aspetto: la guerra 
stessa, tanto quella a scopo di difesa quanto quella di aggressione, viene elaborata 
ideologicamente nella cultura neoassira come l’attività necessaria a civilizzare le popolazioni 
fuori dal contesto ordinato e voluto dagli dèi del mondo assiro, così come la difesa dell’ordine 
contro il caos degli incivili. 

La presenza e l’accostamento proprio sulle pareti di ingresso, la prima a destra, l’altra a 
sinistra, del Portico di Ninive, ci sembra non possa essere casuale. La coppia Guest, 
proprietaria della residenza Canford, e con essa la cultura della quale erano rappresentanti, 
ambiva forse in qualche modo a ricoprire un ruolo ideologicamente simile a quello dei 
sovrani neoassiri, quello cioè di stabilizzatori dell’ordine contro il caos. L’ordine nel contesto 
storico inglese doveva essere costituito proprio dal modello di società che essi 
rappresentavano, a partire dalla struttura di governo; mentre l’attività di conquista dei territori 
fuori dal Regno Unito non poteva che essere legittimata come la necessità di esportare anche 
fuori dai confini inglesi 1 modi civili della cultura anglosassone. Così come già ipotizzato, il 
progetto allestitivo del Portico di Ninive è anche l’espressione della necessità di rifondare gli 
stessi principi di ordine del mondo occidentale di cui l’Inghilterra faceva parte e che 
soprattutto le contestazioni civili sorte internamente al Regno Unito sembravano aver 
compromesso. Si trattava di rifondare cioè quegli aspetti della vita civile che le aspre 
contraddizioni generate dal veloce sviluppo industriale avevano trasformato in caos. 

A fissare lo sguardo di chi entrava stavano proprio di fronte il toro ed il leone androcefali, 
posti a delimitare lo spazio che nella planimetria della croce greca doveva invece ospitare 
l’altare!?. Gli spazi sulle pareti limitrofi ai colossi neoassiri vengono infatti riempiti con le 
lastre, provenienti dal Palazzo di Assurnasirpal Il a Nimrud, raffiguranti momenti!8 rituali 
della purificazione delle armi e della libagione del sovrano, aiutato in questi compiti dai suoi 
assistenti. Si tratta di momenti rituali nella vita del sovrano legati al corretto svolgimento 
delle azioni che lo riguardano, ma che in questo caso vengono usati per assicurare agli spazi 
del Portico di Ninive la copertura religiosa necessaria per la costruzione semantica di questo 
spazio. 

Altre lastre più piccole vengono invece usate essenzialmente a fungere da riempitivo 
rispetto a quelle presenti in maggiore quantità e a tema rituale-sacrale. I contenuti tematici di 
queste sono quasi tutti parte di contesti epico-narrativi, provenienti tuttavia da palazzi diversi, 
in alcuni casi da quello di Assurnasirpal II a Nimrud, in altri da quello di Sennacherib a 


!7 E? assai interessante sottolineare che la sovrapposizione semantica anche in questo caso doveva essere molto ben 
chiara nonché voluta dai committenti così come dai progettisti, dal momento che quando la collezione Canford 
venne acquistata dal collezionita Dikran Kelekian per essere trasferita negli Stati Uniti, costui in una breve 
descrizione di ciò che aveva visto rilevò proprio questa evidente commistione tra sacralità orientale ed occidentale, 
definendo per la prima volta il Portico di Ninive come “chapel”. 

!8 Matthiae 1996 individua nel Palazzo di Assurnasipal II per diversità tematica tre tipi di lastre, quelle che 
raffigurano le offerte portate al sovrano da file di offerenti (presenti sul prospetto maggiore di ingresso alla sala del 
trono), quelle a tema epico-narrativo e quindi sostanzialmente riguardanti azioni militarie (presenti all’interno della 
sala del trono), le ultime quelle a contenuto mitico-sacrale (presenti non solo nella sala del trono in prossimità di 
alcuni passaggi ma anche in sale seppure piccole situate nella zona del bitanu), nelle quali viene raffigurato o il 
sovrano nell’atto di purificare le armi o di libare, o ancora l'adorazione dell’albero sacro da parte delle figure mitiche 
alate a testa umana ovvero d’aquila. 
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Ninive. Scardinati tuttavia dalla loro sequenza narrativa perdevano il senso della narrazione 
ed il significato proprio di celebrazione della attività militari del sovrano. 

La visione complessiva che se ne doveva avere era quella di un maestoso effetto scenico 
cui contribuivano certamente sia la presenza del toro e del leone androcefali posti 
immediatamente frontali all’ingresso, sia la presenza delle grandi lastre dove comparivano a 
grandezza naturale sia la figura del sovrano che quella delle figure mitiche a testa umana o a 
testa d’aquila. 

L’insieme degli elementi scelti a dare forma e contenuto al Portico di Ninive dovevano 
servire per costruire uno spazio sacro formato dalla commistione di elementi appartenenti a 
tradizioni artistiche diverse: la forma che doveva fungere da contenitore apparteneva 
chiaramente alla tradizione occidentale nello specifico a quella religiosa, mentre gli elementi 
contenuti erano addirittura parte di un contesto decorativo originale proveniente dal mondo 
orientale. L’idea che si voleva trasmettere non era quella di uno spazio espositivo nel quale 
mettere in mostra, attraverso i materiali esposti, una pur parziale ricostruzione del contesto 
storico dei materiali stessi. Questi, infatti, provenendo da contesti archeologici diversi, erano 
stati scelti solo sulla base del loro contenuto tematico e messi insieme per restituire agli ospiti 
che passavano di lì per accedere alla residenza Guest, l’idea che si trattasse di uno spazio 
dove l’«Altro» così diverso era stato appunto contenuto e compreso!’ in funzione di una 
legittimazione della cultura occidentale, chiamata nella figura dei due coniugi a rappresentare 
l’esito luminoso sulla strada del progresso. 

La struttura così costruita per accogliere le opere assire era prima di tutto semantica 
oltreché fisica ed in essa le opere assire erano state “domesticate”. Questa operazione di 
“domesticazione” era stata rivolta sia nei confronti dell’«Altro» che la cultura neoassira 
rappresentava nel passato, sia nei confronti dell’«Altro» che la cultura orientale incarnava 
nel presente. Benché infatti fosse evidente e voluto l'accostamento tra la potenza dell’impero 
neoassiro?® e quella dell’impero britannico, del primo anche nella guida redatta dal British 
Museum l’idea che si era voluta dare era quella di un esercizio del potere gratuitamente 
violento e diretto esclusivamente alla conquista territoriale dei paesi al di fuori dei propri 
confini, mentre del secondo quello che si voleva fondare era la legittimità del proprio operato 
di conquista che avrebbe dovuto garantire invece l’esportazione dei principi del vivere civile. 
In questo modo si rendeva possibile anche la “domesticazione” dell’«Altro» che la cultura 
orientale incarnava nel presente, dal momento che era stato l’impero britannico a dare nuova 
luce alla cultura del passato di questo Oriente presente, altrimenti costretto nelle sabbie del 
deserto. 


!° Va detto proprio che trattandosi di uno spazio espositivo privato l’accesso era quasi sempre mediato dalla presenza 
di qualcuno che doveva spiegarne il contenuto. Dai diari di Lady C. Guest emerge che la persona deputata a questo 
compito molte volte era lo stesso Layard, il quale almeno in una occasione si era trovato d’accordo con la cugina 
nel vedere nella figura mitica alata a testa d’aquila, la stessa figura che viene citata nel II Libro dei Re, il titolare del 
tempio nel quale viene ucciso Sennacherib, per mano dei suoi stessi figli. Questo fatto costituisce la prova della 
manipolazione dei significati propri della cultura assira. 

20 Ci sembra anche in questo caso assai indicativo che la maggior parte delle lastre ospitate nel Portico di Ninive 
fosse a contenuto mitico-sacrale, quando lo stesso Layard sapeva perfettamente che esse non rappresentavano che 
una parte minore rispetto alla totalità del progetto decorativo del palazzo di Assurnasirpal II. All’interno di questo 
invece erano proprio le lastre a contenuto epico-narrativo e quindi sostanzialmente con la raffigurazione delle azioni 
belliche più ideologicamente significative del sovrano a costituire la parte più consistente. 


74 C. Pezzetta 


I risultati così ottenuti erano rivolti da una parte a rifondare gli aspetti civili della cultura 
occidentale di cui quella inglese era parte, soprattutto nel contesto storico dell’ Europa della 
metà dell’800, dove le strutture politiche culturali e sociali si erano andate trasformando 
molto velocemente e spesso attraverso vere e proprie rivoluzioni, i cui scenari avevano in 
qualche modo fatto vacillare le strutture della coscienza civile dell’Occidente; dall’altra 
invece essi esprimevano la necessità di fondare culturalmente il potere economico e 
finanziario della nuova classe di potere incarnata dalla borghesia industriale, di cui erano 
esponenti i coniugi Guest. Il tutto a spese dell’«Altro», in questo caso rappresentato 
dall’Oriente, denaturato della sua possibilità di identità e ricostruito in funzione di questa 
operazione culturale. 


2.L’ALLESTIMENTO MUSEALE COME METAFORA DAL CAOS ALL’ORDINE: L’ETÀ MODERNA ED 
IL SUO SENSO DELLA STORIA 


La storia della collezione Guest ha permesso di approfondire da una parte il rapporto esistente 
tra l’opera d’arte, espressa anche attraverso la sua materialità?!, e la collettività, e dall’altra 
ha spinto a considerare uno degli strumenti che nel caso dell’opera d’arte funge da 
mediazione di questa relazione: il museo. 

Il museo, infatti, condensa in sé per l’aspirazione delle sue funzioni la possibilità di essere 
negli oggetti presenti in esso 


il luogo della memoria oggettuale, quella forma di memoria, antica e potente, che 
unisce in un complesso coerente la memoria eidetica e quella semantica con forme 
ancor più ancestrali di ricordo: legate alla tattilità, all’esperienza diretta, alla 
memoria fattuale, ed intrigate di fattori psicologici personali e collettivi, variamente 
sedimentati??. 


Gli oggetti proprio per essere veicolati dalla loro sostanza materiale agiscono nella 
relazione con gli esseri umani come segni strutturati in significati e significanti? che proprio 
nel contesto specifico della tradizione culturale danno valore alla costruzione della pratica 
sociale. Ogni azione materiale impiegata nella realizzazione di un oggetto, sia esso di uso 
quotidiano o relativo al mondo dell’arte, acquisisce una dimensione semantica nell’ambito 
della cultura nella quale è prodotta; e la potenza dell’oggetto deriva proprio dal celare 
attraverso la sua costruibilità pratica la proiezione dei suoi significati. 

Ciò diventa ancora più pregnante quando l’oggetto è rivestito dall’aura dell’antico ed 
diventa soggetto a esposizione. 


2! La materialità degli oggetti, ed ancora più quando questa materialità veicola l’opera d’arte, nasconde nel profondo 
qualcosa di più pregnante che semplicemente una realtà gestuale atta alla sua realizzazione. Tra le cose e gli uomini 
che le hanno fatte esiste un rapporto che oltre che essere espressione di scelte tecnologiche è anche e soprattutto 
espressione simbolica di una relazione, che, come sottolinea J. Baudrillard, nella realizzazione moderna e 
tecnologicizzata è andata scomparendo, proprio per l’intermediazione delle macchine (Baudrillard 2003, 58-73). 

22 Ruggieri Tricoli 2000, 17. 

23 Tilley 1989, 185-194. La cultura materiale viene considerata in questo testo un mezzo per strutturare la 
comunicazione nella pratica sociale. Non costruiamo oggetti solo perché essi servono a qualcosa ma anche perché 
esprimono qualcosa di noi ed il loro aspetto formale denuncia proprio ciò che desideriamo essi esprimano oltre alla 
loro utilità. 
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Sembra che (gli oggetti antichi n.d.r.) contraddicano al calcolo funzionale per 
rispondere ad un diverso bisogno: testimonianza, ricordo, nostalgia, evasione. Si è 
tentati di vedere in essi la sopravvivenza dell’ordine tradizionale e simbolico...La 
funzionalità dell’oggetto moderno diventa storialità dell’oggetto antico (0 
marginalità dell’oggetto barocco, o esotismo dell’oggetto primitivo) senza per 
questo cessare di esercitare una funzione sistemica di segno. L’oggetto antico è 
mitologico nel suo riferimento al passato. Non ha incidenza pratica, esiste soltanto 
in quanto significa... Dunque non è afunzionale né semplicemente decorativo, ma 
ha una funzione specifica nel sistema: significa il tempo?4. 


Il luogo della distanza storica diventa in alcuni casi anche il luogo della distanza 
geografica, e questa congiuntura colma in sé quel senso di alterità che fa degli oggetti d’arte 
elementi utili anche alla costruzione dell’identità?5 collettiva. 

Proprio questa modalità del processo è possibile osservare nella formazione della 
collezione Guest: le opere d’arte in essa raccolte racchiudevano in sé proprio la dimensione 
spazio-temporale della distanza. L’allestimento museale del Portico di Ninive ha 
rappresentato per esse lo strumento metaforico e simbolico che ha consentito la loro presenza 
nel contesto culturale dell’Occidente. In questo senso esse sono diventate elementi semantici 
significativi all’interno del discorso che l'Occidente andava strutturando a vari livelli con 
l'Oriente. E questo nella direzione di una legittimazione esistenziale dell'Occidente a spese 
di una conoscenza reale dell'Oriente. Infatti a partire dalla fine del ‘700 


da un lato, l’Orientalismo acquisiva l'Oriente in modo il più possibile completo e 
letterale; dall’altro, esso addomesticava l’acquisito a beneficio dell'Occidente, 
filtrandolo attraverso codici e regolamenti, classificazioni, esempi, pubblicazioni 
periodiche, dizionari, grammatiche, commentari, traduzioni, che tutti insieme 
avrebbero dovuto costituire un simulacro dell'Oriente, rappresentare materialmente 
l’Est di fronte all’Occidente e per l'Occidente... Da esperienza coerente di ricerca 
individuale, lo si doveva convertire in una specie di immaginario museo senza 
pareti, dove ogni cosa proveniente dalle incommensurabili distanze e varietà della 
cultura orientale sarebbe divenuta inevitabilmente ‘orientale’. 


Tutto ciò è stato possibile anche perché, come sottolinea acutamente M. C. Ruggieri 
Tricoli, il possesso mentale dell’oggetto, così come esso è garantito dal rapporto diretto 
conservato attraverso la memoria oggettuale, consente non soltanto una forma di conoscenza 
diversa e più potente di quella garantita da altre forme di memoria, ma contribuisce alla 
formazione della personalità del soggetto, a quel riconoscimento del sé (che si è creato 
“nello” spazio e attraverso le forme “dentro” lo spazio), che è anche il primo passo verso 
l’autoidentificazione del “noi”?7, 

Il museo privato costituito dall’allestimento della collezione Guest nella residenza 
Canford rappresenta cioè lo strumento attraverso il quale avviene la trasformazione 
semantica e il trasferimento di significato dall’«Oriente» all’«Oriente per l’Occidente». 


24 Braudillard 2003, 95-96. 
25 Jones 1997. 

26 Said 2001, 168. 

27 Ruggieri Tricoli 2000. 
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L’inesistenza del tipo architettonico “museo”? ha consentito in quel contesto addirittura di 
adottare come forma del contenitore una planimetria di derivazione sacra, garantendo così 
all’allestimento, attraverso la commistione degli elementi culturali che lo caratterizzavano, 
una estrema ibridità e dunque malleabilità nella manipolazione semantica delle opere in esso 
raccolte. 


Più che mai in questo specifico episodio il museo non soltanto è, ma viene anche 
inteso, come il luogo del simbolo per eccellenza, il luogo di una comunicazione 
diretta e silenziosa, che affonda le proprie radici nella assoluta generalità 
dell’archetipo, nell’universalità dell’immaginario?9. 


Il silenzio in questo caso, accentuato dall’assenza di didascalie, si è fatto più assordante 
ed ha consentito alle opere assire di mettere in scena tutti i molteplici cliché, che 
nell’immaginario collettivo, costruito nel corso dei secoli sulla base dell’Oriente reale, 
avevano tradotto l'Oriente stesso in Oriente per l'Occidente. La musealizzazione delle opere 
assire nella residenza Guest consentì quell’avvicinamento fisico agli oggetti che per 
mediazione dell’allestimento avrebbe trasformato il visitatore e allo stesso tempo l’oggetto. 

Nell’atto stesso dell’allestimento avviene spesso una riscrittura del passato che manipola 
la struttura semantica delle opere d’arte e fa dell’allestimento il luogo della metafora”. 

Proprio attraverso l’esponibilità*! dell’opera d’arte viene a ricrearsi a nostro avviso quel 
valore cultuale dell’oggetto che W. Benjamin riteneva essersi perduto nella riproducibilità 
tecnica dell’opera d’arte. Egli sosteneva a ragione che le prime forme di espressione artistica 
erano sorte come forme di espressione del culto all’interno del fiorire delle religioni. In 
sostanza esse significavano di per sé stesse, per il fatto stesso di esistere. 

Tuttavia, a nostro avviso nel museo non viene meno il contenuto cultuale dell’opera d’arte 
proprio perché essa esprime quell’autenticità oggettuale, per altri contesti decaduta nella 
produzione seriale. Non è un caso che spesso il museo, al di là della forma con la quale 
viene realizzato, è indicato come tempio della memoria. In esso gli oggetti diventano 
espressione di un culto, quello del passato, che nella distanza spazio-temporale realizza 
spesso la rifondazione degli aspetti più significativi della contemporaneità. 

La magia sacrale del museo consiste proprio in questo: esso è il luogo dell’autenticità 
oggettuale?3, in esso cioè si manifesta l’Rinc et nunc? dell’opera d’arte. Per magia sacrale 
vorremmo intendere quello speciale potere che è tutto del museo e della sua aura di ricreare 
proprio attraverso l’allestimento il contenuto semantico delle opere d’arte in esso raccolte e 
con esse attuare nuove forme di realtà. 


28 Si confronti ancora Ruggieri Tricoli 2000, 34. 

2° Ancora Ruggieri Tricoli 2000, 35. 

30 Ancora Ruggieri Tricoli 2000, 40. 

3! Benjamin 2000. 

?° Si ricordi quanto espresso da J. Baudrillard a proposito della mania dell’antico nell’era moderna: «... l’oggetto 
antico è mitologico nel suo puro riferimento al passato. Non ha incidenza pratica, esiste soltanto in quanto significa» 
(Baudrillard 2003, 96), in questo senso diventa oggetto di culto. 

33 In questi termini si esprime Ruggieri Tricoli 2000, 16. 

34 Benjamin 2000. 
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Inoltre, il potere creativo del museo deriva proprio dall’aver a che fare con oggetti veri, i 
quali spersonalizzati della propria identità e del proprio contesto, diventano come materia 
inerte nelle mani dei curatori. 

La collezione Guest, sia nell’allestimento del Portico di Ninive che a partire dal suo 
trasferimento nel continente americano, ha rappresentato questo processo creativo: nei 
diversi progetti allestitivi con i quali è stata ricostruita sono stati attuati meccanismi di 
riscrittura del passato. E questo proprio per quel significato della memoria oggettuale cui 
faceva riferimento M.C. Ruggieri Tricoli. È assai indicativa, per comprendere il senso del 
potere attribuito agli oggetti nella modalità comunicativa del museo, venendo così in contatto 
con questa particolare forma di memoria, l’affermazione espressa da parte di uno dei 
funzionari di Canford School per valorizzare i frammenti ancora presenti nella sede originaria 
del Portico di Ninive: 


It was absolutely marvellous to feel this bit of stone, put your hand on it, feel the 
cold of it and realize that it was carved all those year ago... It gave you a real sense 
of history crossing the centuries.55 


Di fatto gli allestimenti nel Metropolitan Museum e nel British Museum, benché la 
tradizione comportamentale all’interno del museo vieti per salvaguardia di toccare le opere 
d’arte esposte, rendevano e rendono potenzialmente reale questa esperienza. Proprio la 
possibilità di questa vicinanza dava e da, tuttavia, l’illusione che proprio un possibile contatto 
fisico possa garantire al visitatore di auscultare il cuore della storia, di colmare in qualche 
modo quel senso di irriducibile separatezza che si è venuta realizzando tra il nostro mondo e 
quello della storia. È in questo modo che la storia si rigenera in mito, ed è in questo modo 
che «se mutano le nostre convinzioni intorno al concetto di progresso, mutano per 
conseguenza anche il sistema di aspettative che nutriamo intorno al passato»8°. 

Nella storia della collezione Guest è forse possibile ravvisare un segno dell’inizio di una 
funzione tutta moderna?” del museo: nei tempi in cui tutto viene prodotto senza che si possa 
capire e vedere tecnicamente3* come, e si consuma senza aver realmente assaporato, il museo 
rappresenta una parentesi nella quale si dà luogo ad una vera e propria narrazione mitica, 
all’interno di uno spazio altro e di un luogo altro: in esso la comunità dei singoli ha la 
possibilità di riappropriarsi, anche attraverso l’illusione di una esperienza fisica diretta, se 
non del suo tempo quotidiano, almeno di frammenti della sua storia?” e di rifondare, seppure 
parzialmente, quei valori che sono stati il fondamento del vivere civile. 


35 Russell 1997, 191. 

36 Ruggieri Tricoli 2000, 71. 

37 Questo anche per la particolare congiuntura storica nella quale ha inizio la storia della collezione Guest: i tempi 
della formazione degli Stati nazionali e della rivoluzione industriale. 

38 È per questo come sostiene ancora Baudrillard che siamo sempre di più attratti dai prodotti artigianali, perché «la 
fascinazione dell’oggetto artigianale deriva dal fatto che è passato per le mani di qualcun altro che vi ha lasciato un 
segno con il suo lavoro: è la fascinazione di ciò che è stato creato (e per questo è unico, dal momento che il momento 
della creazione è irripetibile)» (Baudrillard 2003, 99). 

3° La propria storia si può rifondare anche per mezzo di una decostruzione di quella altrui, come ci sembra sia 
avvenuto nell’ambito della collezione Guest per quanto riguarda il rapporto Oriente-Occidente. 
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Con la conseguenza, tuttavia, che gli stessi frammenti di questa storia, espressi nella 
cultura materiale, vengono di necessità ideologizzati, e l’invisibile che essi nascondono 
nell’alterità spazio-temporale*° che li rappresenta, 


viene a significare a volte la nostra stessa infanzia, quando l’abbiamo perduta e 
l’abbiamo ritrovata attraverso qualche vecchio giocattolo esposto in una vetrina 
polverosa, o i nostri stessi sentimenti, quando all’improvviso e con folgorazione, 
qualche oggetto ci ricorda che essi sono stati provati da noi altre volte e che 
potrebbero esserlo in futuro*!. ...Per il singolo individuo, naturalmente, questo 
passato è l’infanzia, ma per i popoli questo passato è la storia”. 


L’illusione, inoltre, di una esperienza tattile degli oggetti musealizzati viene ad acuire la 
frattura tra la storia come il compimento di una dinamica scientifica ed il ricordo come l’esito 
di una attività dell’anima. In questa frattura si situano le necessità proiettive dell’era moderna. 

Il museo rappresenta nell’era post-moderna, proprio per le sue estreme possibilità di 
scelta, sia nel tipo architettonico che nelle modalità di allestimento, uno strumento di 
comunicazione e una metafora del vivere, ovvero quella capacità di riscrivere la realtà 
attraverso l’attribuzione e la realizzazione di sempre nuove aspettative sul passato. 

Proprio questa realizzazione delle aspettative sul passato diventa a volte la trama del 
museo moderno nell’esposizione delle opere in esso contenute. 


Nella velocità disumanizzante dei tempi che trascorrono sopra le vite il passato 
diventa un valore in un mondo di disvalori, il luogo dove proiettarsi, con il quale 
identificarsi. Il passato è, janghianamente, la culla dell'immaginario collettivo...il 
luogo ove si rifugia la “psiche in crisi”, il luogo che, con la sua tolleranza 
“politeistica”, ci ha insegnato che tutto può convivere senza schizofrenie, e che le 
nostre lacerazioni più intime possono essere composte non eliminandole, ma più 
semplicemente, subendole, imparando ad accettarle, a convivere con esse, a farle 
parlare! 


anche e proprio attraverso il contatto con la materialità delle opere esposte in un museo. 


4° L’ Oriente ha da sempre rappresentato, oltre al concetto di alterità per eccellenza, anche il mito delle origini. Ex 
Oriente fiat lux. Proprio con questa doppia ambivalenza è stato usato l'Oriente della collezione Guest: quello passato 
attraverso l’aura dell’antico come fonte dell’alterità che solo l'Occidente attraverso l’Orientalismo sarebbe stato in 
grado di comprendere, ovviamente come una delle diverse tappe nell’evoluzione della storia non solo dell’arte ma 
della civiltà; quello contemporaneo colonizzato per l’irriducibile alterità subumana che lo caratterizzava, cui sempre 
e solo l'Occidente avrebbe potuto dare nuova luce. 

4! Ruggieri Tricoli 2000, 70. 

4 Ruggieri Tricoli 2000, 93. 

43 La metafora nel senso in cui la realizza Ricoeur 2001 non è tanto una figura retorica attraverso la quale si esprime 
la vicinanza concettuale tra due parole, quanto un luogo dell’“essere” dove la metafora rappresenta il processo 
retorico in forza del quale il discorso libera la capacità di ri-narrare la realtà. Si tratterebbe cioè di una attitudine 
della psiche che si esprime anche attraverso il discorso, ma che affonda le radici nell’essenza stessa della relazione 
dell’uomo con la realtà esterna. 

44 Ruggieri Tricoli 2000, 80. 
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DA ADONIS AD ANNIBALE. VISIONI CLASSICHE DELL’UNIVERSO FENICIO 
Sergio Ribichini 


The contribution identifies some elements of the religious-historical method developed by A. M. 
G. Capomacchia to study the mythization of the civilizations of the ancient Near East, and especially 
the Phoenician-Punic world, in the Greek and Latin literary traditions. 


Keywords: Adonis, Hannibal, Phoenicians and Carthaginians, mythology, sacred landscape 


1. UN MAESTRO E UNA STAGIONE DI STUDI 


Nel settembre del 1979 partecipai al convegno organizzato a Roma da Ugo Bianchi e Maarten 
J. Vermaseren sul tema La soteriologia dei culti orientali nell’impero romano. Era la mia 
prima esperienza congressuale di livello internazionale e ricordo ancora, con una certa 
emozione, gli interventi che fecero il compianto Marcel Le Glay e il collega Paolo Scarpi al 
termine della mia esposizione, nella quale avevo sollevato qualche interrogativo su eventuali 
aspetti salvifici ed escatologici nella vicenda di Adonis. Nel “Notiziario” della rivista Studi 
Storico-Religiosi apparve, qualche tempo dopo, la cronaca di quel simposio, a firma di Anna 
Maria Gloria Capomacchia e Ida Paladino. 

Gloria e Ida scrissero tre pagine di resoconto!, distribuendo di loro iniziativa in tre diversi 
gruppi le trentotto comunicazioni presentate: (1) quelle concernenti propriamente 1 culti di 
origine orientale introdotti in epoche diverse a Roma; (2) quelle che si erano occupate della 
situazione religiosa a Roma, in Grecia e nel Vicino Oriente anteriormente o in contemporanea 
rispetto al sorgere e all’espansione dei culti in questione; (3) quelle che avevano avuto come 
oggetto lo sviluppo della nozione di “salvezza”, dagli ambienti giudaici e iraniani al 
Cristianesimo e allo Gnosticismo. 

Il mio intervento figura nel secondo gruppo indicato dalle due Autrici: un gruppo 
«alquanto eterogeneo» a detta loro. Di fatto, mi ritrovavo in compagnia d’illustri protagonisti 
degli studi storico-religiosi, classici e vicino-orientali, come Ileana Chirassi Colombo e 
Giulia Piccaluga, Luigi Cagni, Bernard Dietrich, Han Jan Willem Drijvers, Marcel Le Glay, 
Pierre Lévéque ed Ettore Paratore, e poi gli amici Cristiano Grottanelli e Paolo Xella?. Solo 
un cenno al mio lavoro, com'era giusto che fosse, ma che mi fece sentire “più anziano” delle 
Autrici di quel bollettino, con le quali condividevo già gli interessi scientifici e il legame con 
la cosiddetta “scuola romana di Storia delle religioni”, alla sequela di Angelo Brelich, titolare 
della cattedra relativa all’Università di Roma “La Sapienza” e capofila di questo indirizzo di 
studi. 

Qualche mese dopo apparve il primo scritto d’interesse fenicio redatto dalla 
Capomacchia: ancora un “Notiziario” che dava conto del I Congresso internazionale di studi 


! Capomacchia - Paladino 1980. Il mio contributo è negli Atti del Convegno, pubblicati qualche anno dopo. Cf. 
Ribichini 1982a. 

2 Fu davvero un’occasione preziosa, per la mia formazione; vi conobbi anche molti altri studiosi con i quali poi 
mantenni fruttuosi rapporti professionali e amichevoli. Ricordo, tra quelli scomparsi, Ian Petru Culianu (1950-1991), 
Julien Ries (1920-2013) e Robert Turcan (1929-2018). 
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fenici e punici, organizzato dal CNR nel novembre del ‘795. Cito: «Particolare rilievo ha 
avuto il settore degli studi storico-religiosi. Il notevole numero di interventi su tale argomento 
ha dimostrato come, accanto alle tradizionali indagini archeologiche e filologiche, la 
problematica storico-religiosa desti un interesse sempre maggiore, anche in quest’area 
culturale. Ci sembrano da segnalare gli interventi di R. Bloch, P. Xella, G. Piccaluga, F. 
Martelli, C. Grottanelli, S. Ribichini»*. 

Giulia Piccaluga l’aveva preceduta, sul precedente fascicolo di Studi Storico-Religiosi, 
registrando in poche righe il fatto che, in quel momento, l’approccio alla civiltà fenicia della 
scuola romana di Storia delle religioni stesse balzando all’evidenza accademica, destando 
anche un certo stupore tra i colleghi orientalisti. 

Scrisse la Piccaluga, studiosa di spicco della “Sapienza” per le religioni del mondo 
classico: «Altre riviste specializzate metteranno in rilievo, con maggiore competenza e 
pertinenza di questa, il peso che i risultati [di tale manifestazione] sono destinati ad avere 
nell’ambito degli studi orientali. Soffermando invece la nostra attenzione al campo della 
Storia delle religioni, non si può non essere lusingati dal fatto che anche questa materia abbia 
avuto ampio spazio nel Congresso, e non in modo a sé stante, bensì in vista di una sua 
utilizzazione per meglio comprendere determinati aspetti della problematica legata in genere 
al mondo vicino-orientale, e in particolare alla cultura fenicio-punica. Si sono nuovamente 
prospettate, su questo piano, le promesse già avanzate nell’Incontro di studio svoltosi nel 
marzo dello stesso anno sempre a cura del CNR: resterà ora da vedere, alla prossima 
occasione, se queste potranno essere effettivamente mantenute»). 

La professoressa Piccaluga si riferiva, nell’ultima chiosa, al convegno su La religione 
fenicia. Matrici orientali e sviluppi occidentali, organizzato nella primavera del 1979 a Roma 
per iniziativa di Paolo Xella (cui si deve anche la proposta programmatica che apre il volume 
degli Atti9), e al fatto che l’approccio storico-religioso a tali studi cominciava a proporsi nello 
spirito auspicato da Angelo Brelich. 

Le indicazioni su come procedere le aveva fornite, appunto, il comune maestro, nella 
congerie di nuove impostazioni disciplinari caratterizzanti gli anni ‘60 e ‘70, con la nascita 
di nuovi settori di studi antichistici” e la più generale “contaminazione” tra le diverse materie 
umanistiche che in quei decenni stimolava ugualmente molte e fruttuose sperimentazioni. 

Brelich, ad esempio, intervenendo nell’autunno del 1967 al I Congresso di studi micenei 
ed egeo-anatolici, anch’esso realizzato per iniziativa del CNR, aveva elogiato il fatto che gli 
organizzatori non avessero voluto prevedere una sezione dedicata alla “religione”, tanto per 
via dello stato della documentazione, quanto per la constatazione che, come ancora spesso 


3 Capomacchia 1980. 

4 Cf. Capomacchia 1980, 393. In quella occasione, io presentai qualche considerazione sull’immagine mitica dei 
Fenici nelle fonti letterarie classiche: cf. Ribichini 1983. 

° Piccaluga 1980, 182. 

° Cf. Xella 1981. Per quanto mi riguarda, cf. Ribichini 1981a, con il resoconto degli interventi di U. Bianchi e C. 
Grottanelli (alle pp. 106-108). 

? Penso in particolare, e per conoscenza diretta, all’impulso dato ai campi dell’archeologia e della storia del 
Mediterraneo antico da studiosi come Massimo Pallottino (1909-1995), Sabatino Moscati (1922-1997), Giovanni 
Pugliese Carratelli (1911-2010), e Antonino Di Vita (1926-2011). 

8 Cf. Brelich 1968. 
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accade nei convegni accademici, sotto l’etichetta “storia delle religioni” si facciano confluire 
studi di epigrafia, filologia, archeologia, storia dell’arte e quant'altro che con la disciplina 
storico-religiosa avrebbero in comune solo, appunto, un'etichetta. Lo sforzo del nostro 
docente, e un po’ anche di noi suoi allievi, era dunque quello di proporsi come storici delle 
religioni tanto in convegni di specifiche tematiche storico-religiose quanto in quelli di altre 
discipline e, nella fattispecie, di scienze dell’antichità, scavalcando steccati accademici come 
stava insegnando anche la rivoluzione culturale che agitò il mondo universitario dopo il ‘68. 

Non meno di Raffaele Pettazzoni”, suo predecessore e maestro, Angelo Brelich aveva più 
volte rivendicato la specificità del metodo storico-comparativo per questa disciplina, tanto 
nei suoi rapporti con altre scienze interessate ai fatti religiosi (filosofia, antropologia, 
sociologia, fenomenologia, ecc.), quanto con gli approcci specialistici alle singole civiltà e 
relative religioni, quelli storici in generale e quelli antichistici in specie, ciascuno con il 
proprio linguaggio e il proprio metodo di lavoro. Di fronte all’ampliamento del quadro 
accademico, inoltre, con l’avvento in primo piano di nuovi itinerari di ricerca offerti 
dall’arricchimento delle conoscenze nei campi dell’assiriologia, egittologia, etruscologia, 
micenologia e altre scienze dell’antichità, egli sosteneva la necessità di impostare in modo 
nuovo i rapporti tra la Storia delle religioni e altre discipline settoriali, superando decisamente 
la nozione, ancora in auge, delle cosiddette “scienze ausiliarie”. «Non è un male — scriveva 
Brelich — che lo storico delle religioni limiti il proprio ambito di ricerca a una sola religione, 
della quale è in grado di conoscere bene l’ambiente filologico, archeologico, ecc. Ma quel 
che è importante è che egli studi una data religione come storico delle religioni e non come 
storico della civiltà corrispondente; che la sua problematica e il suo metodo siano quelli della 
Storia delle religioni»!0. 

Molti colleghi e discepoli, peraltro, condividevano con Brelich tale impianto e tali 
riflessioni, sviluppando e applicando l’impostazione storicistica della disciplina che risaliva 
alle definizioni identitarie volute dal fondatore della scuola romana di Storia delle religioni, 
Raffaele Pettazzoni. Dovrei aggiungere ad esempio i nomi e i contributi elaborati nel tempo 
da studiosi che si richiamavano all’indirizzo proprio di tale scuola: come Dario Sabbatucci, 
Enrico Montanari, Marcello Massenzio, Nicola Gasbarro, Paolo Scarpi e Paolo Xella, nonché 
Ugo Bianchi e Giulia Sfameni, che più di altri esponenti hanno discusso del comparativismo 
storico di matrice pettazzoniana, applicandolo in modo originale ai loro campi di ricerca. 

Ma non intendo rimanere su queste circostanze, lontane dal dibattito epistemologico del 
nuovo millennio, né approfondire una disamina storiografica sulla connessione tra i diversi 
saperi scientifici, che finirebbe per essere qui fuorviante!!. Sto parlando, oltretutto, di eventi 


° Raffaele Pettazzoni (1883-1959) è stato il titolare della prima cattedra di Storia delle religioni all’Università di 
Roma “La Sapienza” (dal 1923 al 1953), fondatore della rivista Studi e Materiali di Storia delle Religioni (nel 1925) 
e della «Società Italiana di Storia delle Religioni» (1951). Angelo Brelich, nato a Budapest nel 1913 e scomparso a 
Roma nel 1977, si era formato dapprima alla scuola di Andraàs Alfòldi, e Karoly Kerényi, in Ungheria; ma fu 
assistente di Pettazzoni a Roma fin dal 1938 (entrando in ruolo nel 1950); gli successe sulla cattedra della “Sapienza” 
nel 1959 e contribuì fattivamente con lui sia nella caratterizzazione metodologica della disciplina, sia 
nell’edificazione della cosiddetta “scuola romana di Storia delle religioni”, che ebbe tra i suoi rappresentanti ora 
scomparsi nomi famosi come Ernesto De Martino (1908-1965), Alessandro Bausani (1921-1988), Ugo Bianchi 
(1922-1995), Dario Sabbatucci (1923-2002), Vittorio Lanternari (1918-2010) e Cristiano Grottanelli (1946-2010). 
!° Brelich 1976, p. 54. 

!! Rinvio a quanto ho scritto in Ribichini 1995b; Ribichini 2006; Ribichini 2013a e Ribichini 2014. 
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accaduti oltre quaranta anni fa, nonché di ricercatori e di scritti appartenenti a un ciclo 
culturale già pienamente vissuto. Qualche considerazione era comunque necessaria, per 
chiarire lo spirito di queste righe dedicate alla Capomacchia, che vogliono evidenziare 
elementi in comune, nei rispettivi percorsi scientifici, riconoscere aspetti d’una curiosità 
intellettuale che su più punti ci accomuna, ringraziare lei per l’affinità d’intenti che ci lega e 
manifestarle tutto il mio rispetto per il suo pluridecennale servizio alla scienza e alla 
istruzione accademica. 


2. CIVILTÀ ORIENTALI PRECLASSICHE E PROSPETTIVE D’INDAGINE 


Entrambi veniamo, come ho detto, dalla stessa scuola, con analogo interesse primario per 
l’antico Vicino Oriente, sicché le nostre ricerche si sono incrociate più d’una volta, 
realizzando, pure in modi diversi, quella commistione tra Storia delle Religioni e Scienze 
dell’antichità che già aveva contraddistinto l’agire di grandi maestri dei nostri tempi. Senza 
chiamare in causa la formazione archeologica e le ricerche antropologiche ed etnografiche di 
Raffaele Pettazzoni, ricordo piuttosto la specifica collaborazione tra Sabatino Moscati e 
Angelo Brelich nel 1958, quando l’illustre semitista chiamò il collega a esprimere un parere 
storico-religioso sul lavoro svolto da studiosi orientalisti in riferimento alle più antiche forme 
dei politeismi semitici. 

Su questa linea di dialogo tra discipline, ci siamo ritrovati ad agire anche Gloria 
Capomacchia ed io, così come accaduto, nell’arco di più decenni, a vari studiosi formatisi 
alla scuola romana di Storia delle religioni, al contempo indirizzati alle civiltà dell’antico 
Oriente, e similmente ad altri orientalisti che hanno esplorato il processo inverso, anche con 
la guida e lo stimolo di questa ricercatrice. 

Voglio ricordare inoltre, quale ulteriore premessa al paragrafo, la nostra comune 
attenzione rivolta a una sorta di terzo modello, nel dialogo tra discipline, maturato col tempo 
e condiviso da più parti, scaturito dal moltiplicarsi degli approcci a una medesima civiltà e 
dalla moderna tendenza ad articolare sempre meglio gli studi: quello di un lavoro di équipe, 
nel quale archeologi, storici, filologi, antropologi, storici delle religioni, e così via, lavorino 
insieme, confrontando 1 risultati e affinando reciprocamente 1 criteri d’indagine. Più volte la 
Capomacchia si è mossa in tal senso, partecipando a convegni orientalistici e redigendo studi 
in collaborazione con altri ricercatori. Valgano qui, come esempi maggiori, da un lato il 
volume sul politeismo nel Vicino Oriente preclassico, scritto insieme alla collega orientalista 
della “Sapienza”, Maria Giovanna Biga, con i contributi di Anna Maria Polvani e Marie- 
Claude Trémouille!3, dall’altro il progetto d’indagini sull’infanzia nelle culture del 
Mediterraneo antico, culminato in quattro convegni e altrettanti volumi da lei realizzati 
insieme a Elena Zocca, docente alla “Sapienza” di Storia del cristianesimo e delle chiese!4. 


!° Cf. Moscati 1958. 

!3 Cf. Capomacchia - Biga 2008. La Capomacchia figura come autrice del capitolo introduttivo, sulle tematiche 
storico-religiose in relazione al Vicino Oriente antico, e di quello sui Fenici. A M. G. Biga sono attribuiti tutti i 
capitoli relativi alle popolazioni della Siria e Mesopotamia, dal IV millennio a.C. alle conquiste di Alessandro 
Magno e ai Seleucidi. Il capitolo sugli Ittiti nell’ Anatolia del II millennio a.C. è un contributo di A.M. Polvani, 
mentre i capitoli sui Hurriti e gli stati neo-Ittiti si devono a M.-C. Trémovuille. 

!4 Cf. Capomacchia - Zocca 2016, Capomacchia - Zocca 2017, Capomacchia - Zocca 2020, e Capomacchia - Zocca 
2024. 
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Della Capomacchia ho citato i primi suoi scritti e la scuola di Brelich, alla quale ci siamo 
formati in tempi leggermente diversi, per evidenziare i primi passi del nostro iter e della 
nostra familiarità, non solo scientifica. Io mi sono laureato nel 1972, sostenendo una tesi sulla 
religione fenicia e punica a Malta, con il basilare sostegno di Paolo Xella e la docenza di 
Alessandro Verger che era allora il titolare dell’insegnamento di Religioni del Vicino Oriente 
antico. Gloria si è laureata invece discutendo una tesi sui miti orientali relativi al diluvio con 
Angelo Brelich nel 1976, giusto qualche giorno prima del mio ingresso al CNR nell’allora 
Centro di Studio per la Civiltà fenicia e punica. 

Di fatto, cominciammo presto a lavorare insieme, fin dagli inizi degli anni ‘80, quando 
con Paolo Xella avviammo proprio al CNR una ricerca di équipe sui testi alfabetici di Ugarit, 
alla quale partecipavano Maria Giulia Amadasi Guzzo, Serena Maria Cecchini e, appunto, la 
Capomacchia. Facevamo schede, in principio, registrando a penna varie categorie lessicali, 
al fine di costituire repertori che poi contavamo di studiare con vari approcci. Ne derivarono 
taluni articoli e piccole monografie. Presto però venne l’era dei sistemi operativi MS-DOS e 
MacIntosh, che spinsero la ricerca verso altri criteri di catalogazione e tutti noi verso altri 
interessi. 

Importante mi pare qui sottolineare la convergente comparsa, in quegli inizi degli anni 
‘80, di due nostri scritti nel volume in memoria di Angelo Brelich, apparso nel 1982 per 
iniziativa di Vittorio Lanternari, Marcello Massenzio e Dario Sabbatucci!5. Gloria propose 
l’analisi di un passo del poema sumerico Luga/banda ed Enmerkar che individuava su base 
comparativa alcune valenze arcaiche della narrazione e riconosceva la rielaborazione di 
motivi tradizionali nel testo, «adattati sia alle esigenze proprie della forma scritta, che alle 
istanze di un sistema politeistico ormai consolidato». Il saggio apriva gli studi da lei dedicati 
al mondo mesopotamico e particolarmente al materiale mitico proveniente dalle civiltà 
preclassiche di quest’area!°. Io redassi una piccola monografia sull’eroe cipriota Kinyras, 
analogamente rivolto a individuare il riadattamento di elementi mitici più antichi nel dossier 
greco e latino di questo personaggio, mentre conducevo parallelamente una serie d’indagini 
sui miti fenici nella e della tradizione classica, a cominciare dai racconti relativi al figlio di 
Kinyras, Adonis, eroe greco legato all’Oriente che aveva il nome, o meglio l’epiteto, 
attribuito in Fenicia a varie divinità. 

Così accadde che già nel 1981 si realizzò un altro momento di collaborazione con Gloria. 
Nell'ottobre del 1980 avevo terminato di scrivere il mio libro sugli aspetti orientali di questo 
eroe greco!”, e Sabatino Moscati mi suggerì di chiamare a raccolta, presso il CNR di Roma, 
orientalisti e storici delle religioni, per discutere insieme eventuali nuove prospettive aperte 
dal mio approccio. Ci ritrovammo, nel maggio 1981, con Ugo Bianchi, Gloria Capomacchia, 
Cristiano Grottanelli, Oswald Loretz, Dario Sabbatucci, Jean Servais, Brigitte Soyez e Paolo 
Xella, a dibattere sul personaggio di Adonis nell’ambito della mitologia classica e nel 
complesso delle documentazioni a lui relative. Il libro con gli Atti, da me curato, uscì poi nel 
1984. 


!5 Cf. Capomacchia 1982 (la citazione nel testo è dalla pagina 97) e Ribichini 1982b. 

!6 Capomacchia 1986b; Capomacchia 2008b; Capomacchia - Biga 2008; Capomacchia - Rivaroli 2008; Capomac- 
chia - Verderame 2011; Capomacchia - Biga 2012; Capomacchia - Rivaroli 2014; Capomacchia 2016. 

!7 Cf. Ribichini 1981b. 
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La Capomacchia si occupò del personaggio di Myrrha, la madre incestuosa dell’eroe, 
inquadrandone la vicenda in una visione del mondo orientale come paese opposto e ribaltato 
rispetto alla realtà occidentale, peculiare della concezione classica, rapportando ad essa non 
solo l’incesto col padre Kinyras, ma anche il rifiuto delle nozze, la funzione attiva e 
dominante della donna rispetto a quella passiva dell’uomo, il valore essenzialmente 
voluttuario attribuito alla omonima pianta della mirra, scaturita dal suo corpo dopo la 
metamorfosi vegetale dell’eroina e segnata nella tradizione da una particolare coloritura 
negativa!*, 

Sul personaggio di Adonis, per vero, io sono più volte tornato anche in seguito, per 
verificare il mio approccio alla luce degli studi più recenti o per sviluppare gli 
approfondimenti che mi sembravano opportuni; è il caso di studio più significativo 
dell’approccio da entrambi condiviso per esaminare l’interpretazione classica delle civiltà 
dell’antico Vicino Oriente. La nostra attenzione, in proposito, è stata più volte quella di 
cogliere in fieri la (ri)elaborazione classica di storie e vicende vicino-orientali, individuando 
caso per caso la specifica prospettiva mitopoietica adottata da chi scriveva su quell’Oriente 
(nel quale andava compreso anche il mondo fenicio d'Occidente) e che oggi rappresenta, per 
molti aspetti una fonte “indiretta” rispetto alla documentazione archeologica ed epigrafica 
vicino-orientale. E nella fattispecie: visioni fenicie nell’universo mitico classico, come 
direbbe la Capomacchia, che a suo dire caratterizzano la civiltà di Fenici e Cartaginesi, non 
meno di altre, quale determinazione di uno spazio straniero, i cui connotati chiariscono le 
caratteristiche di quello nel quale invece si vive. Ciò che è al di fuori di questa realtà rientra 
nella sfera del non compiutamente definito, in quella dimensione “altra” che è stata segnata, 
nel tempo del mito, dal carattere della marginalità. E la connotazione mitica grava su questa 
realtà, rendendo continuamente presente il rischio dell’irruzione di una dimensione che non 
deve più tornare. Ma il margine del mondo — sostiene Gloria in una serie di scritti — è uno 
spazio, per così dire, elastico, come la dimensione del mito: è uno spazio che si lascia 
penetrare da coloro che, ben convinti di avventurarsi in un ambiente imprevedibile, varcano 
confini ritenuti invalicabili, per tentare di sottrarre, ad ogni tentativo, una via di passaggio 
all’altra dimensione e acquisire un nuovo spazio a quella del conosciuto!?. 

Ad avventurarsi in questo spazio, osserva Gloria, sono soprattutto gli eroi; e il termine 
“eroe”, che marca tutto il territorio della sua ricerca, viene da lei declinato tanto al femminile 
che al maschile, al singolare e al plurale, come nome e come aggettivo, contestualizzato nella 
dimensione del mito e in quella dello spazio letterario, nella storiografia come sulla scena 
tragica, in Grecia e nel Vicino Oriente?0, 

Ricordo in proposito il breve ma denso scritto, che la Capomacchia ci consegnò al termine 
del suo intervento al Convegno su La questione delle influenze vicino orientali nella religione 
greca, organizzato con Maria Rocchi e Paolo Xella al CNR nel 1999, quando volle trattare 


!8 Cf. Capomacchia 1984. 

!° Cf., tra gli altri, Capomacchia 1986a; Capomacchia 1995b; Capomacchia 2003; Capomacchia 2008a; 
Capomacchia 2009; Capomacchia 2010a; Capomacchia 2010b; Capomacchia 2012. 

20 Tra i suoi scritti si vedano in particolare: Capomacchia 1999; Capomacchia 2001a; Capomacchia 2001b; 
Capomacchia 2005b; Capomacchia 2013b. 
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dell’Oriente mitico nelle rappresentazioni tragiche e in tanti soggetti drammatici?!: un motivo 
che doveva portare in evidenza i temi del raffronto con l'Oriente dei Greci, quello con cui il 
cittadino ateniese sapeva di doversi incontrare e, talora, scontrare. Un mondo levantino dalla 
realtà complessa, un sottile intreccio di motivi a più facce, che vanno dalla dimensione mitica 
dei personaggi della sfera eroica a quella fortemente mitizzata dei Persiani battuti a Salamina, 
e a quella dell’Oriente noto, perché frequentato dai mercanti greci, ma pur sempre da 
controllare. 

Rammento poi il contributo che Gloria preparò per il volume di studi in onore di Paolo 
Xella, realizzato con Oswald Loretz, Wilfred G.E. Watson e José Angel Zamora nel 2013, 
che rappresenta, a mio avviso, uno dei suoi saggi più illuminati sui temi eroici nel teatro 
greco, specie per gli elementi comparativi con il materiale proveniente dall’area vicino- 
orientale. Come scrive lei stessa”, la funzione della componente eroica nella cultura greca si 
manifesta nella rappresentazione delle vicende mitiche che vedono protagonisti i personaggi 
eroici «al centro di eventi di fondazione accanto alle divinità che dovranno esercitare il loro 
controllo permanente sui vari ambiti della realtà che si sta realizzando. Essi, d’altra parte, 
compiono interventi contro entità caotiche legate alla situazione dei primordi, relegandole in 
una dimensione che più non dovrà influenzare la realtà che sta assumendo, attraverso le 
vicende mitiche, l’ordinato assetto che avrà nel tempo storico». La personalità dell’eroe greco 
sl realizza attraverso un percorso di imprese finalizzato alla fondazione di vari aspetti della 
realtà, che mette in luce un profondo legame con il contesto geografico e con i luoghi ai quali 
questi personaggi sono connessi per l’itinerario esistenziale attraverso il quale si sviluppa la 
loro azione, sempre legata ad esperienze che danno origine a tanti risvolti della condizione 
umana. 

«Sulla scena del mito — prosegue la Capomacchia — si presentano, così, una serie di entità 
che concorrono alla definizione dell’assetto della realtà attraverso un processo di 
sistemazione dei diversi elementi che contribuiscono all’ordinata organizzazione del mondo 
nel quale dovranno vivere gli uomini. Questo processo di fondazione si realizza attraverso 
un progressivo avvicinamento a quella che sarà la situazione del tempo storico, in una 
scansione cronologica degli eventi che appartiene appunto alla dimensione del mito». 


2! Ricordo, tra gli altri, / Persiani, Medea, V Agamennone e il Prometeo incatenato di Eschilo, le Baccanti, l’ Elena 
e l’Andromaca di Euripide. 

2° Capomacchia 2013b. Le citazioni che seguono nel paragrafo del mio testo sono tratte rispettivamente dalle pagine 
387 e 395. 
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3.L’ALTERITÀ FENICIA E LO STRANIERO AFRICANO 


Momenti importanti e quasi appuntamenti di verifica dell’avanzare in parallelo dei nostri 
studi sono stati anche i Congressi internazionali di studi fenici e punici, a cominciare dal 
secondo, sempre organizzato dal CNR in Roma nel 1987, e poi a seguire quello del 1991 a 
Tunisi, il quarto a Cadice nell’ottobre del 1995, il quinto a Marsala-Palermo nel 2000, il sesto 
a Lisbona alla fine di settembre del 2005, il settimo ad Hammamet nel 2009. Nel 2013, Gloria 
ha partecipato all’ottavo congresso, in Sardegna, e poi nel 2018 a quello di Mérida, il nono 
della serie??. Fino al 2009 ci siamo sempre ritrovati, approfittando anche di quei Congressi 
per l'accrescimento dei legami professionali e il rafforzamento di una fraterna amicizia. Così 
accadde anche in occasione della 49"° Rencontre Assyriologique internationale, a Londra, 
dal 7 all’11 luglio 2003, che per me costituiva la seconda e ultima Rencontre cui prendevo 
parte, mentre la Capomacchia è stata più assidua in questi convegni assiriologici, 
partecipando per lo più con interventi poi pubblicati. A questo quadro devo aggiungere anche 
il meeting di Liegi Phoinikeia grammata, del 1989, organizzato da una encomiabile triade di 
giovani studiosi che dalla classicità cominciavano allora a gettare uno sguardo, poi sempre 
più attento, sull’Oriente fenicio?4. 

I suoi Fenici, come è facile verificare, sono i Phoinikes e i Poeni della rilettura classica e 
particolarmente della visione mitica greca, con un invito neppure troppo tacito a un uso 
circostanziato delle fonti letterarie greche e latine nella ricostruzione storica della civiltà 
fenicia e punica. Temi tradizionali, motivi mitici e luoghi comuni applicati ai Fenici e ai 
Cartaginesi tornano più volte nella sua rilettura congressuale dei testi classici, con 
approfondimenti sulla presunta avidità dei Fenici, sulla singolare gestione della sfera sacrale 
da parte dei Cartaginesi nelle guerre contro i Greci di Sicilia e sul ruolo attribuito dalle fonti 
letterarie ai Fenici, nella campagna orientale di Alessandro il Macedone. 

Per tre occasioni i suoi interventi hanno riguardato lo “straniero fenicio” per eccellenza, 
il generale punico Annibale Barca: o meglio Hannibal, come lei preferisce scrivere, per 
evidenziare l’approccio storiografico adottato. Alla studiosa, essenzialmente, non interessa 
una ricostruzione storico-evenemenziale di questo Poenus advena, come lo definisce Tito 
Livio?5, né gli eventi dei quali si è reso realmente protagonista nei tempi della sua storia; la 
sua ricerca punta piuttosto alla dimensione eroica del personaggio e al recupero, da parte 
classica, della visione mitopoietica del principale interprete di un mondo considerato “altro”, 
largamente temuto e per questo miticamente controllato. 

In occasione del III Congresso di studi fenici e punici, svoltosi a Tunisi nel 1991, più in 
particolare, la Capomacchia si è soffermata sull’aneddoto relativo all’astuzia del generale 
durante un soggiorno a Creta, verso la fine della sua vita. Hannibal, secondo il racconto di 
Cornelio Nepote e Giustino, temendo l’avidità dei Cretesi avrebbe occultato le proprie 


2 Cf. Capomacchia 1991a; Capomacchia 1995a; Capomacchia 2000; Capomacchia 2005a; Capomacchia 2013a; 
Capomacchia 2019. 

24 Cf. Capomacchia 1991b. 

25 Cf. Liv. XXII 14,5: Poenus advena, ab extremis orbis terrarum terminis nostra cunctatione et socordia iam huc 
progressus. Così è detta anche Didone in Sil. It. IV 765 (mos fuit in populis, quos condidit advena Dido ...) e advenae 
sono tutti i Cartaginesi nel giudizio dei Numidi secondo Liv. XXIV 62 (Si quis veram originem iuris exigere vellet, 
quem proprium agrum Carthaginiensium in Africa esse? Advenis, quantum secto bovis tergo amplecti loci potuerint, 
tantum ad urbem communiendam precario datum). 
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notevoli ricchezze in statue di bronzo, lasciate in bella vista nel cortile di casa, e finto di 
deporre tutti i suoi beni nel tempio di Artemis, depositando in esso anfore apparentemente 
colme di oro e argento e in realtà piene soltanto di bronzo?°. Le conclusioni dell’analisi della 
studiosa ampliano il quadro dei pur molti connotati denigratori, spesso suggeriti dagli scrittori 
greci e latini per la biografia di questo personaggio, che in effetti è costellata di episodi di 
efferatezza, astuzia, malafede. Esse individuano al contempo, nel giudizio delle fonti su di 
lui (e anche in quelle tradizionalmente ritenute benevole nei suoi confronti), una sorta di 
esaltazione negativizzante, una ambigua tecnica di sottile emarginazione per il personaggio 
antagonista. 

Nel 1995, partecipando a Cadice ai lavori del IV Congresso, la Capomacchia si è 
soffermata invece sulla dimensione temporale straordinaria nella quale si colloca la 
campagna militare del Cartaginese in Italia: un periodo contraddistinto nelle fonti classiche 
dal verificarsi di molti eventi portentosi, circostanze particolari e presagi sfavorevoli. 
Hannibal è presentato come prodigioso/mostruoso non solo per l’irruzione di un tempo 
mitico nella realtà ordinata dello Stato romano, ma anche nella descrizione dei suoi caratteri 
fisici e comportamentali. Il suo avvento scardina, momentaneamente, tutto l’ordine romano, 
i rapporti della città con i suoi dèi e quelli con i popoli italici alleati. Di questa 
caratterizzazione si fa interprete straordinario Tito Livio, che descrive gli eventi con un gioco 
di paralleli continui tra episodi bellici eccezionali e prodigi insoliti che sconvolgono perfino 
la natura; al punto che la conclusione dell’analisi della studiosa si riassume in un interrogativo 
singolare: «Hannibal provoca, dunque, con la sua presenza il prodigio, o è Hannibal il 
prodigio?»??. 

Ad Hammamet nel 2009, infine, per il VII Congresso internazionale?8, la Capomacchia 
ha toccato una delle questioni più controverse degli studi fenici e punici, quella del sacrificio 
dei bambini. Traendo lo spunto da una delle presunte testimonianze classiche a tale proposito, 
ha proposto una scrupolosa rilettura del modo in cui Silio Italico, nel III libro dei Punica, 
affronta questo tema tradizionale della polemica per gli usi cartaginesi. Ma la Capomacchia 
non s’affatica a dimostrare l’autenticità della notizia relativa al figlio di Hannibal, sorteggiato 
a Cartagine per il sacrificio, o a sottolineare le forti proteste della sposa Imilce, che rifiuta 
sdegnosa di sottomettersi a quella “scellerata”? consuetudine rituale. Vuole piuttosto 
evidenziare i motivi (narrativi, di un poeta latino del I sec. d.C.) che spingono il generale 
punico a non concedere suo figlio per il compimento del rito sacrificale, contestando non già 
gli dèi della patria, quorum delubra piantur / caedibus atque coli gaudent formidine matrum 
(IV 819-20), bensì la scelta d’immolare proprio quel suo fanciullo, destinato a grandi imprese 
sul modello di quelle che il padre andava allora realizzando contro Roma. Il parallelo con 
l’uccisione di Astyanax figlio di Hektor, precipitato dall’alto delle mura di Troia, appare 
illuminante per la Capomacchia. Nella scena tragica euripidea la madre del fanciullo 
Andromache non può né deve ribellarsi a quanto deliberato dagli Achei, sull’inevitabile 


2 Cf. Capomacchia 1995a. Il mio contributo è quello di Ribichini 1995a. 

27 Cf. Capomacchia 2000 (la citazione è dalla pagina 571). Del viaggio di Annibale in Italia ho trattato anch’io in un 
ampio studio sulle ripercussioni sacrali della spedizione cartaginese: cf. Ribichini 2013b. 

28 Cf. Capomacchia 2019. 

2° Nei versi del poeta latino, la consuetudine di poscere caede deos veniam ac flagrantibus aris parvos imponere 
natos è marcata dalla formula infandum dictu (Sil. It. IV 766-67). 
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messa a morte dell’ultimo discendente di Priamos, che chiude definitivamente la guerra. Per 
converso, nel poema siliano, Hannibal non può che rifiutare il sacrificio di suo figlio, proprio 
per evitare la fine del conflitto da lui stesso aperto con i Romani, che s’arresterebbe per 
mancanza di un erede: di quell’unico suo figlio del quale, in verità, nessun altro scrittore 
antico ha mai lasciato testimonianza*°, 


ARR RR 


Alla selezione di studi che ho qui ricordato manca un titolo e un’occasione che non posso 
davvero trascurare. Si datano entrambi al 20 marzo 2015, in una giornata di studi celebrata 
al CNR a seguito del mio formale “collocamento a riposo per raggiunti limiti di età”. Gli 
organizzatori dell’evento, cioè i miei più giovani colleghi dell’allora Istituto di Studi sul 
Mediterraneo Antico, invitarono all’Incontro anche la Capomacchia, come relatrice. 

Quello che Gloria disse quel giorno, proprio non riuscii a memorizzarlo; c’è voluta la 
buona volontà di chi, con pazienza, ha raccolto e pubblicato i contributi dei partecipanti al 
Convegno per consentirmi di leggere e apprezzare tutti gli interventi. La Capomacchia 
discusse di eroi fenici nell’universo mitico greco?!. Menzionò in apertura il nostro 
«entusiasmo per le discipline riguardanti l’Oriente e la passione per la Storia delle religioni, 
sotto l’ispirazione che ci veniva dal comune Maestro, Angelo Brelich», che aveva «unito i 
nostri interessi, trasformando il rapporto scientifico in un’amicizia che si è prolungata nel 
corso del tempo». Rammentò Kinyras, Myrrha, Adonis e altri membri di quelle famiglie 
eroiche che sono stati oggetto dei nostri studi: fondatori di siti, di attività e di comportamenti 
considerati peculiari, nel patrimonio mitico classico, di ambiti territoriali esterni alla Grecia. 
Trattò di Belos e di Agenor, di Phoinix, di Kadmos e delle specifiche linee di discendenza 
considerate fenicie nel panorama della geografia mitica greca. Nello stile conciso 
caratteristico di molti suoi scritti, ricordò anche i Fenici di Omero, rapitori di donne e 
bambini, artigiani abilissimi ed esperti navigatori. Riassunse infine il senso del suo itinerario 
di ricerca sottolineando il lavorio di mitizzazione di quei temibili concorrenti levantini con i 
quali, per i Greci, era comunque inevitabile avere un rapporto, fatto di problemi e di vantaggi 
lungo le rotte del Mediterraneo antico. 

Rileggo le sue pagine più recenti, mentre chiudo questo mio contributo agli studi in suo 
onore; vi ritrovo, ancora una volta, la chiave di lettura che la Capomacchia ha prescelto, nel 
corso di oltre un quarantennio di ricerche, con l’intento di cogliere a fondo la prospettiva 
mitica nella quale s’inquadrarono, per secoli, i rapporti fra la Grecia e le diverse realtà 
dell’antico Vicino Oriente. 


3° Il nome e la discendenza di Imilce da progenitori iberici di stirpe divina si trovano soltanto in Sil. It. II 97-107. 
Anche Liv. XXIV 41, 7 ricorda una sposa di Annibale originaria di Castulo, ma Silio è l’unico a riferirne il nome e 
a parlare di un figlio nato da questa unione. 

3! Cf. Capomacchia 2018. La citazione che segue nel testo è tratta da pagina 63. 
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IL MITO DELLA SCOMPARSA DEL DIO DELLA TEMPESTA DELLO SCRIBA 
PIRWA! 


Giulia Torri 


The myth of the disappearance of the personal Storm God of the scribe Pirwa is an interesting 
example of how a religious text may have been reworked and adapted for various purposes: religious, 
social and not least scholastic. These aspects will be analyzed below, together with a new edition of the 
fragments that make up the text. 


Keywords: scriba, mito, ittiti, religione, scuola 

I cosiddetti “Miti della scomparsa delle divinità” sono un genere letterario diffuso nel mondo 
anatolico ittita: si tratta di composizioni che raccontano la scomparsa di un dio adirato per 
motivi solitamente non tramandati, la ricerca intrapresa da varie divinità e dai loro emissari 
per ritrovarli, il ritorno del dio o della dea e la sua pacificazione, intrapresa attraverso pratiche 
rituali specifiche (Pecchioli Daddi — Polvani 1990, 14-15 e 57-108)?. Come è stato osservato, 
la loro caratteristica più significativa è il fatto che sono integrati in composizioni rituali atte 
ad evocare la divinità scomparsa e risolvere contemporaneamente la situazione di crisi che si 
crea nel mondo in conseguenza della scomparsa?. Dal punto di vista storico-religioso essi 
rappresentano, dunque, un ottimo caso di studio per verificare la corrispondenza nello stesso 
sistema religioso del mito e del rito come parti necessarie per lo svolgimento dell’azione 
cultuale nel mondo degli dèi e, parallelamente, in quello degli uomini. Tra le varie 
composizioni mitologiche ittite, i miti della scomparsa si caratterizzano per una grande 
quantità di variazioni sul tema: essi possono essere stati tramandati sia come composizioni 
indipendenti ma anche come brevi historiolae all’interno di rituali magici; inoltre, accanto 
alla scomparsa di divinità quali Telipinu, la divinità solare anatolica, il dio della Tempesta, 
la dea Hannabanna, la dea Inara e la diade divina Anzili e Zukki, alcuni di questi miti 
raccontano la scomparsa di divinità personali e dunque legate a persone specifiche; si sono 
conservate tre composizioni mitologiche rispondenti a quest’ultima tipologia: due riguardano 
la scomparsa del dio della Tempesta personale delle regine Harap$ili e A$munikal, due regine 
rispettivamente spose del re Telipinu (XVI sec. a.C.) e del più tardo sovrano Arnuwanda (XV 
sec. a.C.), il terzo racconta invece la scomparsa del dio della Tempesta dello scriba Pirwa, un 
personaggio non identificabile dal punto di vista storico se non per la sua professione, 
appunto quella di scriba (van den Hout 2005, 575-576). In questo studio sarà presa in esame 
quest’ultima composizione, purtroppo pervenuta in stato molto frammentario, al fine di 


! Sono particolarmente lieta di offrire questo mio contributo a Gloria Capomacchia che è stata un’ottima Maestra 
nei miei anni universitari, una guida nella preparazione della mia tesi e una stimata amica negli anni seguenti. 

Le abbreviazioni seguono quelle del Chicago Hittite Dictionary. 

2 Si veda da ultimo l’edizione on-line dei testi mitologici ittiti Rieken et al. 2009. La struttura e l’articolazione di 
questi miti, tra loro simili ma caratterizzati da livelli di complessità diversi, è stata ampiamente discussa da Polvani 
2001, 413-420. Uno studio dei motivi tipici dei miti della scomparsa si trovano in Moore 1974 e Asan 2014. 

3 Si veda a questo proposito l’analisi condotta in passato da Haas — Wilhelm 1974, 7-33, i quali hanno confrontato i 
miti della scomparsa con i cosiddetti rituali di evocazione mettendo in rilievo le molte corrispondenze. 
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ricercare le possibili cause per le quali un motivo mitologico tanto comune negli archivi di 
Hattuda sia stato legato a uno scriba, unico caso a noi noto nella lettura religiosa ittita*. 


Il mito si compone di tre frammenti?: 


A. KBo 13.86. 
B. KUB 33.32. 
C. KBo 12.86. 


A questi si aggiunge il frammento KBo 26.129 che, tuttavia, non può essere collocato in 
un punto preciso della composizione a causa della sua frammentarietà (Pecchioli Daddi — 
Polvani 1990, 107)°. 


Il testo si articola nel modo seguente: 


$$1-3: ira del dio personale dello scriba Pirwa e sua scomparsa. Inizio della ricerca; 
$$ 4-7: ritorno del dio e ritorno della vita nella casa dello scriba Pirwa; 

$$8-10: rituale di pacificazione; 

$11-12: conclusione del rituale di pacificazione e colofone (non conservato). 


Traslitterazione e traduzione 


A Ro” 
$1° x+1 KI 


2° ]x-Sa-an x[ 

3° ["Pi-Jir-wa *‘D[UB.SAR nu-za GUB-la] 
4° [SST'E SIR ZAG-az h[u-i-nu-ut ku-un-na-ma] 
5° [GÙ]B-la-az hu-i-nu-ut 

6° [p]é-ra-an-na[ ] 


$2 7° [P]NISKUR-as-kdn "Pi-ir-wa-aò [É-ir 
8° [S1]Slu-ut-ta-i kam-ma-ra-a-a$ [e-ep-ta É-er tuh-hu-i$] 
9° "e'-ep-ta GUNNI u-i-Su-r[i-ya-an-ta-ti] 
10° []kal/-mi-Sa-né-e$ U-i-Su-ri-y[a-an-ta-ti] 
11°[ ]'x? LIM DINGIRMB8 v-i-Su-ri-y[a-an-ta-ti] 


4 Gli scribi ittiti, oltre a essere attestati nei colofoni come copisti di testi, sono a volte menzionati nelle celebrazioni 
di feste e di offerte sacrificali nel corso di varie cerimonie. In quanto funzionari palatini sono menzionati anche in 
testi di natura economica (Pecchioli 1982, 161-166), tuttavia è unico il caso in esame in cui lo scriba è protagonista 
di una composizione mitologico-letteraria. 

° KBo 12.86 (Torri - Barsacchi 2018, 96-97) era ritenuto precedentemente un generico frammento di rituale e 
pubblicato on-line come parte di CTH 459 (frammenti di rituali). Il mito in questione è stato pubblicato in traduzione 
da Pecchioli Daddi e Polvani (Pecchioli Daddi - Polvani1990, 106-107) e in anni più recenti da Rieken et al. 2009. 
© Il frammento è ora catalogato come CTH 370: S. KoSak, hethiter.net/: hetkonk (2.plus). 

? Questa parte del testo è parallela al testo del mito della scomparsa del dio della Tempesta di Kuliwigna (Glocker 
1997, 26-27). 
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12°''UTU-uS-za EZEN4-an i-e-et[ nu-za LI-IM DINGIRM®S pal-za-is] 
13’ nu PUTU-u$ IGI®A wa wa-ah-nu[-ut 

14° U-UL i-e-mi-et e-te-er-za [na-at-za U-UL is-pi-e-er] 

15° e-ku-er-ra ha-as-Si-ik-ki-ra-a[t-za U-UL] 

16° MUSENpa-ra-na-a-an pit-ti-ya-li-i[n 

17° nu-wa-kan par-ga-mu-u$ HUR.SAG!A_ us $a-an-ha] 

18° [ha-a-ri-u]$-kan ku-li-yva-mu-us [S$a-an-ha] 

19° [ha-a-r]i-"us-kan° "hal'-lu-wa-mu-u[$ $a-an-ha] 


$1.[  ]Lo scr[iba] Pirwa[ . Poi] lasciò correre [la scarpa sinistra a destra, la 
destra] lasciò correre a sinistra. Innanzi [_]. 

$2. Il dio della Tempesta [lasciò la casa] di Pirwa. La nebbia [invase] la finestra, [il 
fumo] invase [la casa], il focolare si spen[se], le braci si spen[sero], i mille dèi si 
spen[sero]. 

$3. La dea Sole fece una festa [e chiamò i mille dèi]. La dea Sole volse lo sguardo [ 
ma] non [lo] trovò. (Gli dèi) mangiarono [e non si saziarono], bevvero ma [non si] 
dissetarono. [ ] laquila alata (acc.): “[Perlustra ]le alte montagne, [perlustra] le 
dolci vallate, [perlustra] le profonde valli! 


BRolII 


$4 


$5 


eil 

]x ®Pi-ir-wa VDUB.SAR” "wa-ar°-[ 

wa-]ah-nu-ut “(iSKUR-as-za INA È "P[i-ir-wa] 
$]a-ku-wa-i-e-et "SAB-i kam-m[a-ra-a$ tar-na-as] 

[É-er tuh-hu-i]$ tar-na-a$ 


N1DADUuUNIT 


6 ]x I-NA È "Pi-ir-wa x[ 


7 [Se-ra-a3-Sa-an8 kal-m)i-Sa-ni-es ha-an-ta|-an-ta-at I-NA È.GU4] 
8 [GU!A ha-an-ta-an-ta-a]t I-NA TUR-m[a-kin UDU!"A KI-.MIN] 
9 [I-NA ZA.GAR-RA-m]a DINGIRM5 ha-an-t[a-an-ta-at] 
10 Dx 


$4.  { ]Pirwa,loscriba[ ].[ siv]olse, il dio della Tempesta [gu]ardò [ ] 
nella casa di Pirwa. Alla finestra la neb[bia si dissipò, nella casa il fum]o si disperse. 
$5. [ ]Nellacasadi Pirwa[ e sopra i tiz]zoni tornarono in ordine, [nella 
stalla 1 buoi tornarono] in ordine e nel recinto [anche le pecore tornarono in ordine]. 
[Sull'altare] gli dèi tornarono [in ordine]. 


* Per questa integrazione preferisco seguire la proposta di Rieken et al. 2009 piuttosto che Pisaniello 2020, 386 con 
n. 36 perché mi sembra che la sua ricostruzione necessiti di un numero di segni troppo elevato da considerare nella 
lacuna (la cui larghezza è data dal confronto con la r. 5) rispetto a quelli che è effettivamente possibile integrare. 
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B Vo II 
$6 x+1 | u-if[ : 
p 1UDUB.SAR-"ma"? SISGIR.GUB e-s[a-af] 
3° n]u 9 NINDA.ÉRINM®S har-pa-an-da-a[n] 
4° ta)r-na-a$ È-ir tuh-hu-is' 
SY e-te-er na-a]t-za is-pi-er e-ku-er 
6° [na-at-za ha-as-Si-ik-ke-er ]x-Li-is U-da-as 
(hi p°[ 
$7 8” $u-up-]pi-is-Sa-ra-a$ DUMU.MUNUSMES 
9° ]x-ta nu ZI-KA SSal-la-ya-n[i] 
10° -iletanuZI-KA [|] 
$6.[ ]x venne. [. ] ma (?) Pirwa] lo scriba si [sedet]te su uno sgabello. [] 
e nove gallette sono ammucchiate. [Alla finestra la nebbia si dis]sipò, nella casa il 
fumo [si disperse. Gli dèi mangiarono] e si saziarono, bevvero [e si dissetarono]. 
[ ]x portò. 
$7. Alle (?) fanciulle [consa]crate [ ]. La tua anima, l’albero a.[ }.[ ]E 
latua anima [ ]. 
Cc? 
$8 x+1l ]x-wa-an-za nu-wa-ra-an x[ 
2° DJIISKUR-as kar-pi-in [ 
3° -]KA i-da-a-lu-un ZI-"an'[ 
4’ ]x-wa-li-in i-da-a-lu-u[n 
5’ ]x AN.BAR-a$ PUSKU-KU-BU x[ 
6 ]x GUSKIN-a$ wa-ah-nu-e-e[r 


? Rieken et al. 2009 e, prima, Laroche 1965, 126, propongono la lettura DUB.SAR.GIS. In questo modo il 
manoscritto conserverebbe due tradizioni diverse relative a Pirwa, definito in Ro II 2 scriba (DUB.SAR) e in Vo III 
2’ scriba su legno (DUB.SAR.GIS). La collazione su fotografia, tuttavia, mostra come quest’ultimo segno, per 
quanto parzialmente abraso, conservi un piccolo orizzontale nella parte centrale che potrebbe essere anche il resto 
di una precedente cancellatura non segnalata nell’autografia. Sembra inoltre diverso dal successivo segno GIS 
(determinativo di GÎR.GUB). Di conseguenza si propone una lettura -ma sebbene non assolutamente certa. In altri 
casi in cui compare l’associazione tra i segni DUB.SAR e GIS (C 16° e KBo 26.129 Vo III 2”) la rottura del testo 
immediatamente seguente non permette di capire se GIS sia parte del sumerogramma precedente, e quindi favorire 
una lettura DUB.SAR.GIS, o determinativo di un oggetto in lacuna. Sulla differenza sociale tra scribi (DUB.SAR) 
e scribi su legno (DUB.SAR.GIS) si veda van den Hout 2010, 255-267. 

!° Resto di una cancellatura, la riga era probabilmente vuota. 

!! HED A, 26 propone che si tratti dell’ulivo perché questa pianta è spesso associata al fico nei testi ittiti. In effetti 
nei rituali della scomparsa ricorrono similitudini in cui la materia magica sono proprio i fichi e le olive (HW2, 54). 
!° Questo frammento è purtroppo malamente conservato. L'attribuzione al mito della scomparsa del dio dello scriba 
Pirwa deriva dalla menzione del termine “scriba” alla r. 16° e dalla possibilità di ricostruire la presenza delle fanciulle 
consacrate alla r. 8°. Alla r. 2° si menziona l’ira del dio della Tempesta e alla r. 7° l’aquila veloce (MUSEN4a-ra-a-aò 
pit-ti-y[ali-i$), presente nei miti della scomparsa. Il passaggio delle rr.12°-15’, unico passo per cui si può proporre 
una traduzione, si ricostruisce proprio grazie al confronto con testi analoghi relativi ai miti della scomparsa della 
divinità. 
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7 -r]a? MUSENGa-ra-a-as pitÙ-tiy[ali-it 
8° [Su-up-pi-i$-Sar-a$-m]a (?) DUMU.MUNUSMES 516!4%e eknu[-un (9) 
9° ] [ 
$9 10° ]i-da-a-lu-un ZI-'an'[ 
ll’ K]IN-ta-an u-i-Su-r[i-an-ta-ti 
12° ]x-a-e-et UDU-an SILA4"-x[ 
13° kap-]pu-u-wa-a-it UDU-z[a 
14° pé-rJa-an Se-ya-a[n ar-ta 
15° UDU-as EUSkur-Sa-aò ka]n-kin-za nu-kd[n 
16° L]UDUB.SAR ISS 
$10 17° ]x-an ar[- 
18° J'T.UDU Hi-it-ta 
19° n]a-as-t[a 


20° PISKUR-a]è kar[-pi-in 


$8. Paragrafo troppo frammentario per una traduzione. 

$9. L’agnello [riconobbe?] la pecora (acc.). [ ] si prese cura. La pecora [  ]. 
Innanzi [al dio della Tempesta (dello scriba Pirwa)?] si trova un albero eya. [Un 
vello di pecora] è appeso e [ ]-Lo scriba []. 

$10. Paragrafo troppo frammentario per una traduzione. 


$11 x+1 'SS/[a-]x[ 
2° ar-mizzi-i$-ti-if ]xx[ JX[ 
3° PUTU-u$ i-ya-ah-hu-ut SSla-az[- 
4 e-es-du SSha-ap-pu-ri-va-a$ $[a-as-za-ti-it e-es-tu] 


!3 Il segno è scritto sopra una cancellatura. 

!4 Di solito $eknu- (un tipo di mantello, CHD $/3, 3605) è preceduto dal determinativo TUG; si ritiene che questo 
possa essere, dunque, un errore. Si tratta di un capo di vestiario che nei rituali magici appare con valenza negativa 
nell’espressione $eknun UGU/$ara pippa-, nel senso di rovesciare la veste mostrando a un altro uomo le parti intime 
in segno dispregiativo (Melchert 1983, 141-145). La menzione in questo testo utilizzato dalle figlie pure potrebbe 
essere un ulteriore indizio per comprendere le cause della malattia o impurità dello scriba Pirwa e il modo in cui nel 
corso del rituale dovessero essere trattate. 

!5 Dubbia è invece l’attestazione in KBo 26.129 Vo III 2° in cui i segni DUB SAR GIS sono scritti senza spazi tra 
di loro (si veda quanto già detto alla n. 8). 

!6 La pacificazione del dio (qui parzialmente conservata nel Vo di A), nel mito di Telipinu si trova prima della 
descrizione dell’albero eya che in questo caso si tramanda in B. Tuttavia ho scelto di inserire il verso di A come 
parte conclusiva della descrizione, e quindi dopo il verso di B, per le parole di chiusura conservate in A Vo 5°-7°, 
che sembrano alludere alla conclusione dell’azione. Inoltre, dopo la r. 7° una doppia riga di paragrafo lascia pensare 
il testo dovesse contenere un colofone, perso nella rottura della tavoletta. Data la frammentarietà del testo, la 
sequenza dei frammenti resta incerta. 
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$12 5° nu UD.3.KAM mu-ki-is-ke-ez-z[i 
6° 3-SU hu-e-ek-zi nam-ma [ 


1 S$e-er an-da[ 

$11. La can[na (2)... ]-1l tuo ponte [  ]. Vai, dio Sole! La canna!” [ ]sia, 
l’erba [sia il tuo letto]. 

$12. (Il sacerdote) compie l’evocazione nel corso di tre giorni [ ], compie lo 


scongiuro per tre volte poi [ ]!8. 


Sebbene, come è stato già detto, i miti della scomparsa non conservino le motivazioni 
dell’ira e della scomparsa delle divinità, vi sono dei casi in cui esse sono evidenti come, per 
esempio, accade nella composizione relativa alla scomparsa delle dee Anzili e Zukki (CTH 
333, Beckman 1983, 72-83). Si tratta, infatti, di una composizione inserita in un rituale utile 
ad alleviare i dolori del parto. In questo caso, infatti, l’ostetrica (MUNUSpasnupalla-/SÀ.ZU) è 
colei che recita la parte mitologica dopo aver celebrato alcune pratiche magiche inserite nella 
prima parte del testo, il cui incipit è perso (KUB 33.67 I 1°-24°). I miti dedicati alla scomparsa 
delle divinità della Tempesta personali delle regine Harap$ili e Asmunikal sembrano essere 
connessi con rituali per la fertilità della coppia reale, visto che il mito dedicato al dio della 
regina ASmunikal si conclude con una formula di invocazione tipica dei rituali per la 
prosperità per la coppia reale con la preghiera al dio di concedere ai sovrani figli, figlie e 
lunghi anni (Polvani 2001, 418) !?. Il breve testo mitologico contenuto in un rituale e 
tramandato nel testo KUB 43.62 sembra essere stato composto per guarire da una malattia 
un uomo affetto da herpes zoster, secondo la recente interpretazione di Francia (2016, 235- 
243)20, 

Nel caso del mito della scomparsa del dio della Tempesta dello scriba Pirwa è più difficile 
individuare le cause dell’ira divina e, di conseguenza, la sua malattia: le righe iniziali del 
testo A sono infatti estremamente frammentarie. Polvani (2001, 418) osserva giustamente 
che il ritorno del dio nella casa dello scriba dovesse essere l’allusione a una cerimonia “di 
culto privato” similmente a quella celebrata attraverso il mito e il rituale del dio della 
Tempesta di Kuliwisna, il cui attore principale era il “Signore della casa” (EN É-TIM)”!. 
Un’indicazione ancora più specifica sulla tipologia di culto privato celebrato in questo rituale 
potrebbe, tuttavia, derivare dalla presenza nella parte cerimoniale di questa composizione, di 
donne giovani definite attraverso il termine “figlie” (DUMU.MUNUSM55), seguito 
dall’aggettivo $uppessara-?, menzionate in B III 8° e forse, come proposta di ricostruzione 


!? Se manteniamo l’interpretazione di canna per questo termine, possiamo pensare che qui ci sia un riferimento 
preciso al tipo di materiale necessario allo scriba per fabbricare lo stilo, il suo strumento di lavoro (EDHL, 522). 
Sugli stili in canna si veda Cammarosano 2014, 65-66. 

!8 La forma verbale legata a $er anda non è conservata 

!° Si veda la recente traduzione in Rieken et al. 2009, $5. 

2° Francia 2016 discute molti aspetti delle Aistoriolae che sono presenti in testi magico-rituali e che utilizzano 
linguaggio e motivi letterari tipici dei miti della scomparsa del dio. 

2! La figura del “Signore della casa” meriterebbe uno studio a parte in quanto si tratta, probabilmente, di un 
possidente terriero locale o un capofamiglia che esegue e partecipa a un rituale connesso con lo stato dei suoi 
possedimenti. 

22 Si veda Taggar-Cohen 2006, 318. 
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del testo mutilo, in C 8”. Questa categoria di personaggi femminili è presente in alcuni rituali 
magici che si svolgono all’interno della casa (Collins 2020, 455-468). In particolare, queste 
fanciulle partecipano alle azioni dei rituali di evocazione, appartenenti al milieu culturale 
luvio occidentale, eseguiti dalle esperte Paskuwatti (CTH 406) e Anniwiyani (CTH 393). In 
questo secondo testo magico una giovane donna (DUMU.MUNUS suppessara-) invoca le 
divinità LAMMA, protagoniste dei due distinti rituali conservati nella tavola VBoT 24: in I 
25-29 invita il dio LAMMA della femminilità (LAMMA /ulimi-) a lasciare la casa per far 
entrare il dio LAMMA della virilità (LAMMA innarawant-). Nel secondo rituale, la donna 
si rivolge al dio LAMMA £USkursaz chiedendone la pacificazione (VBoT 24 II 34-41). 
Sebbene la loro presenza in questi rituali sia stata spesso interpretata in chiave sessuale, per 
cui delle fanciulle definite come “consacrate” sono per definizione “vergini” e quindi oggetto 
di interesse sessuale da parte di pazienti affetti da incapacità di generare o ritenuti, secondo 
certi studi, omosessuali (Miller 2010, 83-89; Peled 2010, 69-81), si ritiene che la chiave di 
lettura più adatta a definire queste fanciulle sia quella data recentemente da Collins la quale, 
senza negare la possibile verginità, mette in rilievo il loro ruolo di figlie di alto rango 
destinate a svolgere funzioni sacerdotali e, per questo, coinvolte nell’esecuzione di pratiche 
rituali (Collins 2020, 456-458)?3. In aggiunta a queste osservazioni di Collins, si deve notare 
che queste fanciulle sono sempre connesse a rituali celebrati all’interno dell’abitazione del 
paziente. Non compaiono come le principali artefici di tali pratiche ma assistono e 
accompagnano la maga all’interno della casa. Nel primo rituale di Anniwiyani, l’azione della 
figlia consacrata è connessa a presagi negativi: ella prende parte all’azione e pronuncia 
l’unica recitazione di questo rituale in cui si chiede alla divinità LAMMA /ulimi- di lasciare 
il posto nella casa a LAMMA innarawant-, tenendo in mano la figurina di un uccello (Collins 
2020, 461). Il rituale sarebbe dunque celebrato presso una famiglia di auguri che avevano la 
necessità di purificarsi dopo aver visto un presagio negativo (Collins 2020, 463). Nel rituale 
di Paskuwatti il ruolo della giovane donna è più incerto e sembra essere quasi sicuramente 
legato all’esecuzione di un atto sessuale (Miller 2010, 83-89; Collins 2020, 458-460). 

Ritornando alla realtà del mito della scomparsa del dio della Tempesta dello scriba Pirwa, 
il confronto con i rituali appena menzionati rende plausibile che l’ira della divinità fosse 
causata in origine da una negligenza compiuta all’interno della casa dello scriba; tale 
negligenza prevedeva nella parte rituale l’intervento delle figlie consacrate dello scriba che, 
purtroppo in contesto frammentario, eseguivano 1 riti per la purificazione della dimora e 
contribuivano ad evocare il ritorno della divinità?4. 

Resta infine da chiarire chi sia lo scriba Pirwa e per quali possibili motivi sia stato 
composto un testo a carattere rituale che prevedeva come paziente uno scriba. Nel testo in 
esame questo personaggio è definito come DUB.SAR “scriba” (B II 2) e, forse, come 
DUB.SAR.GIS “scriba su legno”: questo secondo caso non è, tuttavia, così certo in quanto 
l’attestazione del segno interpretabile come GIS è rovinata e anche interpretabile come -ma 
(B II 2°). Data la frammentarietà del testo la lettura resta dubbia. Chiaramente se il segno 


23 Collins 2020, 458, riporta alla nota 12 altre attestazioni di queste fanciulle in contesti magico-rituali, tutti purtroppo 
frammentari. 

24 Anche in un frammento attribuito al mito della scomparsa del dio della Tempesta di Kuliwi&na, KUB 33.62, 
compaiono queste fanciulle in contesto frammentario e incerto (Glocker 1997, 40-41). 
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fosse GIS avremmo due titolature diverse per lo stesso personaggio, entrambe nel 
manoscritto B. Questo rappresenterebbe un’ulteriore imprecisione della composizione in 
quanto i due titoli, DUB.SAR “scriba” e DUB.SAR.GIS “scriba su legno” si riferiscono a 
due funzioni sociali diverse (van den Hout 2010, 255-267). Pirwa è un nome personale 
largamente attestato nei testi paleoassiri e si riferisce a persone di origine anatolica. Si tratta 
di un nome teoforo che in ambito imperiale ittita, invece, è scarsamente produttivo (van den 
Hout 2005, 575-576; Kloekhorst 2019, 166-168)?5. 

Tuttavia, la cosa davvero notevole per quanto riguarda questa composizione è che tale 
mito e il rituale ad esso legato siano attribuiti a uno scriba e che l’azione sembri svolgersi 
all’interno della sua casa, menzionata in B Ro. II 3 e 6. Questo ci fa pensare che il testo fosse 
stato composto da qualche scriba a uso e consumo della sua categoria sociale sulla falsa riga 
delle composizioni analoghe, destinate alle divinità scomparse delle regine o del “signore 
della Casa” che celebra il rituale per l’evocazione del dio della Tempesta di Kuliwisna. Non 
abbiamo motivi per dubitare che il testo fosse stato composto per risolvere i problemi di uno 
scriba. Sebbene, infatti, i rituali ittiti riguardassero solitamente membri della famiglia reale, 
o pazienti chiamati genericamente EN.SISKUR, abbiamo alcuni casi in cui il testo specifica 
chi è il destinatario dell’azione magica?°. Resta da considerare, inoltre, che le copie in nostro 
possesso di questo testo risalgono al XIII sec. Questo è il periodo in cui si delinea la struttura 
della classe scribale in maniera più chiara, sicuramente perché ormai questa era giunta ad 
avere una sua struttura organizzativa e gerarchica ben definita che si esplicita attraverso i 
nomi degli scribi e dei loro supervisori nei colofoni e, in molti casi, attraverso l’inserzione di 
genealogie accanto al nome dello scriba”. Nonostante queste considerazioni, si ritiene che il 
manoscritto in nostro possesso fosse un esercizio letterario per il fatto che il canovaccio a cui 
si appoggia non viene seguito fedelmente: la scena che presenta l’invasione del fumo e della 
foschia è decisamente abbreviata rispetto alle versioni “canoniche’’?8, così come è abbreviata 
la parte relativa alla ricerca del dio scomparso”; la parte finale del manoscritto A conserva 
un’invocazione alla divinità solare (A Vo 3’) e non, come ci aspetteremmo, al dio della 
Tempesta, che è il dio scomparso menzionato nella parte iniziale del testo (A Ro 7°). Nel 
recto la dea Sole è la divinità che, come nel mito di Telipinu, si occupa di fare la festa alla 
quale gli dèi sono invitati (A Ro 12°) e quindi, in questo testo, non può essere identificata 
con il dio scomparso. Anche l’episodio relativo all’albero eva dal quale pende il vello 


25 Nel testo oracolare KUB 22.70 Vo 63 e 64, un testo di epoca imperiale, forse riferibile all’epoca di Tuthaliya IV, 
si menziona la moglie di nome Annanza di un certo Pirwa che si occupa dell’affare riguardante la donna di nome 
Pattiya, nobildonna legata alla corte ittita, forse suocera del sovrano, in conflitto con la regina (Ùnal 1978, 24, 28 e 
98-99). Purtroppo non ci sono elementi nel testo in questione per determinare il titolo di questo Pirwa, la sua funzione 
presso la corte ittita e una sua possibile connessione con il personaggio del mito. 

2 Torri 2004, 139 con nota 39. 

27 In questo periodo gli scribi inseriscono i nomi dei loro padri e dei loro nonni e, in alcuni rari casi anche dei loro 
antenati, in qualche modo ricalcando un uso della genealogia che in questo periodo diviene costante anche da parte 
dei sovrani ittiti (Torri 2015, 577-579). 

28 Si veda come termine di confronto la descrizione della scomparsa del dio della Tempesta (CTH 325) in Pecchioli 
Daddi - Polvani 1990, 96. 

2° Il mito della scomparsa del dio della Tempesta (CTH 325) dopo il fallimento della missione dell’aquila (Pecchioli 
Daddi - Polvani 1990, 96-97), include un dialogo tra il padre del dio della Tempesta e il nonno e poi tra il padre e la 
dea Hannahanna che termina con la missione dell’ape (Pecchioli Daddi - Polvani 1990, 97-98). 
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(£USkursa-) sembra essere descritto in forma abbreviata. Sebbene le righe siano frammentarie, 
non sembra esserci spazio a sufficienza per ricostruire il passo conservato nella prima 
versione del mito di Telipinu: “e dentro il vello c’è il grasso di pecora, e dentro c’è il dio GÌR 
del grano e del vino, e poi dentro c’è il bestiame e poi ci sono i lunghi anni dell’avvenire, e 
la progenie....° (Pecchioli Daddi - Polvani 1990, 84). Invece questo frammento conserva alla 
riga 16”, subito dopo la menzione del vello appeso (C 14°-15°), DUB.SAR GI[S: “il[ ]() 
di legno dello scriba”. In via del tutto speculativa si potrebbe proporre che in questo caso il 
KUSkurza dovesse contenere ciò che poteva essere tipico della casa dello scriba, parti della 
mobilia o i suoi strumenti di lavoro. 

Le motivazioni che possono essere rintracciate dietro una versione abbreviata e imprecisa 
di un testo, in questo caso di un mito relativamente noto nell’ambiente scribale ittita, perché 
documentato dall’esistenza di più copie e versioni, possono essere molteplici. Da una parte i 
miti della scomparsa delle divinità erano il prodotto di una religiosità che ricercava in ambito 
divino le motivazioni di certe malattie, e per questo la loro trasmissione era regolare e 
continua; dall’altra, lì dove ci troviamo in presenza di forme abbreviate, imprecise e dedicate 
a personaggi non comunemente menzionati nella casistica religiosa, possiamo pensare a testi 
scolastici, prodotti da scribi che si esercitavano nella composizione di testi mitologici, sia 
utilizzando la loro memoria, non sempre precisa, sia alterando le composizioni ormai 
canoniche e scegliendo come protagonisti di tali composizioni personaggi che 
rappresentavano la loro stessa categoria sociale (Marcuson - van den Hout 2015, 143-168). 
In questa prospettiva 1 “miti della scomparsa” potrebbero aver assolto nella scuola scribale 
ittita una funzione simile a quella svolta dalle cosiddette dispute mesopotamiche, scritte in 
sumerico e in accadico: come queste, i miti della scomparsa seguono un rigido schema 
compositivo3”; anche i miti della scomparsa, come le dispute, possedevano un linguaggio 
letterario ricercato, caratterizzato dalla ricorrenza di figure del linguaggio e topoi letterari?!; 
similmente alle dispute mesopotamiche, i miti della scomparsa, con le loro numerose versioni 
e tradizioni potrebbero essere entrati nel curriculum dello scriba ittita*? pur mantenendo la 
loro originaria funzione di composizioni a carattere religioso. 
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curriculum per la formazione dello scriba si veda Jiménez 2017, 121-124. 
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DA GUERRIERO A EROE NELL’ANTICA MESOPOTAMIA 
INDAGINE LESSICOGRAFICA E SEMANTICA SUI TERMINI UR-SAG E QARRADU* 


Lorenzo Verderame 


The article addresses terms that pertain to the semantic sphere of the warrior and are commonly 
translated by modern scholars as “hero”. The study concentrates on the Sumerian term ur-sa$ and 
its Akkadian equivalents derived from the root *gqrd, with a primary focus on garradu / quradu. It 
assesses the etymology, use context, and semantic sphere of these terms. The discussion is expanded 
to encompass the associations between ur-sag / garradu and other Sumerian and Akkadian 
words found in lexical lists and bilingual texts. Specifically, it analyses the Akkadian synonyms in 
Malku and similar lists as well as the Sumerian and Akkadian terms with which garradu is often asso- 
ciated: gud/gu4-ud/ sahatu “to jump” and ragadu “to jump, to dance”, guz-mur-ak/ ragamu 
“to scream”, an-gar3 / gar3-an. The conclusion delineates the broader semantic field ofthe terms 
ur-sa$& /qgarràdu and the related domains suggested by the associations with the other terms inves- 
tigated: war, hair and animality, leadership, dance (the battle as “dance of Inanna/Istar”), and (battle) 


cry. 


Keywords: warrior; hair; animals; dance; scream 


Il tema dell’‘“eroe” è un argomento caro a Gloria Capomacchia che vi ha dedicato diversi 
studi, a cominciare dalla sua prima pubblicazione sull’“eroe del diluvio” in Mesopotamia!. 
Del resto, l’eroe — greco questa volta — è stato al centro di quella che, a mio modesto parere, 
costituisce uno dei principali contributi ancora foriero di importanti sviluppi del suo caro 
maestro, Angelo Brelich. Nei suoi studi Gloria è andata oltre indagando, attraverso il modello 
greco e una metodologia elaborata su quest’ultimo, il mondo “eroico” mesopotamico e vici- 
norientale in una prospettiva comparativa e senza mai abbandonare il confronto con la tradi- 
zione classica”. 

Al momento di dedicare un contributo alla celebrazione della mia maestra, mi è sembrato 
ineludibile affrontare questo argomento del quale sono stato alimentato sin dai primi anni 
universitari. Nel mio contributo alla giornata di studi in onore della celebrata avevo discusso 
l’“eroe” come possibile categoria di analisi storico-religiosa e la specificità delle figure me- 
sopotamiche associabili a quelle dell’eroe greco. A un’analisi approfondita e a una riflessione 
più attenta, quell’ambizioso e prematuro contributo rappresenta più una premessa o una 


* Per una introduzione generale alle letterature sumerica e accadica si rimanda a Verderame 2016, con ulteriore 
bibliografia. La maggior parte dei testi letterari sumerici si possono trovare in traslitterazione e traduzione inglese 
sul sito del progetto Electronic Text Corpus of Sumerian Literature (ETCSL; http://ETCSL.orinst.ox.ac.uk/); quelli 
accadici del III e Il millennio sono raccolti sul sito del progetto Sources of Early Akkadian Literature (SEAL; 
https://seal.huji.ac.il); ulteriori materiali, in particolare le liste lessicali, si trovano sul portale del progetto Oracc 
(https://oracc.museum.upenn.edu). Le sigle e le abbreviazioni delle fonti seguono quelle del Chicago Assyrian Dic- 
tionary (Chicago 1956-2010); una lista aggiornata si trova sul sito del Cuneiform Digital Library Initiative 
(https://cdli.mpiwg-berlin.mpg.de/abbreviations). 

! Capomacchia 1977. 

2 La rassegna delle pubblicazioni di Gloria Capomacchia (vd. p. xi-xv) mostra chiaramente il suo percorso di ricerca 
in tal senso. 
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dichiarazione di intenti di una ricerca più ampia che abbraccia altri temi come l’epica e la 
narratologia. Già la sola rassegna dell’uso che è stato fatto del termine “eroe” (hero, held, 
hero, etc.), nelle diverse lingue e nei diversi contributi sul Vicino Oriente antico è così ampio, 
passando da un uso acritico a una categoria di analisi, da un’accezione vagamente letteraria 
a una storico-religiosa, che avrebbe comportato uno studio a parte. 

Rinviando la trattazione storiografica e le altre a futuri studi, ho ritenuto come necessaria 
premessa a questi ultimi un’analisi dei termini sumerici e accadici usualmente tradotti o as- 
sociati al concetto di “eroe”, ur-sa$ /garradu, quradu. In quest’esercizio di filologia re- 
ligiosa, l’indagine si è ampliata a comprendere le altre parole che gli stessi scribi 
mesopotamici indicano come equivalenti e sinonimi dei due termini principali. Le liste les- 
sicali sono quindi la prima fonte di questa discussione che, successivamente, prende anche 
in considerazione il contesto d’uso e le ricorrenze di questi termini (isolati o associati) nella 
letteratura e nelle iscrizioni reali. Lo scopo è quello di definire l’ambito semantico e culturale 
dei due termini principali della nostra indagine, ur-sag e qgarradu/quradu. 


1. UR-SAG / QARRADU 


Dal punto di vista lessicografico abbiamo un sostentivo sumerico, ur - s a $ 3, corrispondente 
all’accadico garràdu* e quraduì, generalmente reso da studiosi e traduttori come “eroe”, 
Entrambi i termini sono impiegati per qualificare il dio guerriero e i suoi avversari così come 
il re mesopotamico e i suoi nemici. 

Sia da ur-sa$ che da garradu / quradu sono derivati degli astratti(nam-ur-sag, 
qardiitu? / qarradiitu8 / quradiitu’) e, per l’accadico, due aggettivi (gardu!®, gitrudu!!). L’ac- 
cadico conosce anche un verbo, gurrudu!?, documentato solo alla forma intensiva/fattitiva 
(D). È attestato nelle fonti neo-sumeriche un termine gar3-du generalmente inteso come 
prestito semitico da gardu!?. È noto altresì un termine accadico ur$anu, riconosciuto come 
prestito sumerico da ur-s a $, da cui è costruito anche un astratto (urs4nitu)!. 


Sumerico 
ur-sa$ (n. composto) astratto:nam-ur-sa$ (astratto) 


Accadico (*qrd) 
qarradu (n.) astratto: garradutu 


3 Per altri termini sumerici associati a quelli accadici oltre che ur-sa$, vd. sotto. 

4 AHw s.v. p. 905 «sehr kriegerisch; Krieger, Held»; CAD Q s.v. p. 140-144 «hero; warrior». 

° AHw s.v. p. 928-929 «Krieger, Held»; CAD Q s.v. p. 312-315 «hero, warrior». 

° Per altri termini sumerici associati all’accadico garradu e derivati vd. la discussione più sotto. 
? AHW s.v. p. 903 «Kriegertum, Kampfîtiitigkeity; CAD Q s.v. p. 144 «heroism, valor». 

8 AHw s.v. p. 905 «Kampftiitigkeit, Heldentum»; CAD Q s.v. p. 144 « heroism, valor, bravery». 
° AHw s.v. p. 929 «Kriegertum»; CAD Q s.v. p. 315 «heroism». 

!° AHw s.v. p. 903 «kriegerisch, heldenhaft»; CAD Q s.v. p. 129-131 «heroic, valiant». 

!! AHw s.v. p. 903 «sehr kriegerisch»; CAD Q s.v. p. 283 «valiant, brave». 

!° AHw sub garadu II p. 902 «kriegerisch sein»; CAD Q s.v. p. 320 « to make into a hero». 

!3 Da leggere, di conseguenza, più correttamente come gar-du. 

!4 Va. sotto la discussion in $1.3 e le note 36-37. 
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quradu (n.) astratto: quradutu 

(tagridu (n.))! 

qardu (agg.) astratto: gardutu; n.f. con valore di astratto: garittu 
gitrudu (agg.) 

qurrudu (v.) 


Per l’accadico garradu, il Chicago Assyrian Dictionary (=CAD) riporta come primo si- 
gnificato «hero» e come secondo «warrior»!, mentre più correttamente W. von Soden 
nell’entrata del suo dizionario Akkadisches Handwòrterbuch (= AHw) inserisce la traduzione 
“eroe” («Held») solo al terzo posto dopo una resa letterale e neutra del termine come “molto 
combattivo” e “guerriero” («sehr kriegerisch; Kriegery)!. 

La sfera di appartenenza semantica di ur-s a è e garradu / quradu è quella della batta- 
glia. Entrambi i termini possono riferirsi a una divinità, a un essere umano — sovente il so- 
vrano — o ad altri esseri!8. L’astratto di ur-sag, nam-ur-sag, è una qualità fisica, 
spesso in endiadi connam-kalag “forza, potenza, preminenza”. Con la significativa ec- 
cezione di Inanna / IStar!”, sono prerogative prettamente maschili. Entrambi i termini hanno 
un valore neutro, essendo associati sia al protagonista che al suo antagonista, sia alla figura 
positiva che a quella negativa, all’ “eroe” e al suo nemico. Nelle composizioni sumeriche e 
accadiche, come per esempio il Luga/-e, sia Ninurta che Asag sono definiti ur-sa$ / garradu?® 
e con questi termini il dio definisce i nemici da lui sconfitti?!, Nelle iscrizioni assire garràdu 
e altri termini derivati dalla radice *grd sono impiegati per descrivere le truppe, sia proprie 
che dei vinti??. Già da questa prima rassegna appare chiaro che il valore dei due termini è 
neutro in quanto può riferirsi a esseri “positivi” (dio, sovrano, ‘“eroe”’) e “negativi” (mostri 
caotici): la traduzione “eroe” può ben adattarsi in un contesto in cui agiscono i primi, ma non 
certo in quello dei secondi??, 


!5 Documentato solo nella lista Ma/ku I 31; vd. sotto. 

!6 CADQ sv. p. 140. 

!? AHw s.v. p. 905. Si noti, tuttavia, l’oscillazione di von Soden nella traduzione dell’aggettivo e nei due astratti, in 
uno dei quali è assente il termine “Held”; cfr. n. 7-8. 

!8 L’aggettivo gardu si trova occasionalmente usato in apposizione per descrivere le truppe, un animale, o il 
“cuore/animo” (libbu) di un umano o di una divinità. 

!° Non solo tutti i riferimenti in AHw e CAD alla forma femminile dell’aggettivo gardu (garittu) sono riferiti alla 
dea (e per estensione ad alcune delle sue ipostasi), ma la lista Ma/ku offre l'equazione ga-rit-tu = star (Malku 
VIII, 109). Nota tuttavia la varietà degli antroponimi sumerici; cfr. n. 24. 

20 «(Ninurta), il guerriero che sta retto in mezzo alla battaglia ... (la terra) ha generato Asag, il guerriero che non 
conosce la paura» (ur-sag me3-$e3 ti-na gub-bu / gar-ra-du Sa: a-na ta-ha-zi da-ap-ni$ iz-za-az-zu ... 
ur-sag ni; nu-zu a2-sag: mu-un-Si-ib-tu-ud / a-na "MIN gar-ra-du la a-di-ri a-sak-ku uz-tal-lid- 
su, Lugal-e 4, 27). 

2! «I guerrieri che ho catturato» (ur-sag& dab(s)-ba-guio / qarradi sa akmù, Il ritorno di Ninurta a Nippur 
(Angim) 158). 

2° La maggior parte dei riferimenti citati dai dizionari sono tratti da iscrizioni assire. In questa rassegna generale non 
si è potuto tenere conto della differenza tra le due lingue e dell’evoluzione del termine e del concetto a esso associato 
nell’arco dei tre millenni di civiltà mesopotamica. 

23 C’è da notare come nelle traduzioni dei testi la resa come “guerriero” tende ultimamente a prevalere, laddove nelle 
trattazioni generali e discussioni l’uso di “eroe” è inveterato. Ciò deriva dalla palese incongruenza nell’uso del ter- 
mine “eroe” che si dovrebbe fare se si segue una traduzione letterale e coerente dei termini. 
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In conclusione, sia da un punto di vista di analisi letteraria, narratologica o storico-reli- 
giosa una traduzione quale “eroe” appare del tutto inadeguata. Data la nozione fortemente 
connotativa di “eroe” nel suo senso classico e positiva in quello letterario, una traduzione 
quale «prode, guerriero» per il sostantivo e «combattivo, prode, valoroso, belligerante» per 
l’aggettivo è più adeguata e aderente al senso dei termini sumerico e accadico?4. 


1.1. Etimologia di ur-sa$g 


Il termine sumerico ur-sa $ è composto dai due elementi ur e sa $&.Il secondo elemento 
significa “testa” ed è usato nei composti con il senso di “in testa”, ovvero “primo, principale, 
preminente”, come in dumu-sa$ “figlio in testa”, ovvero “primogenito”. La costruzione 
ur-sag ricalcherebbe quest’ultima e l’elemento discriminante sarebbe, dunque, il primo. 
Questo, tuttavia, appare meno ovvio. Il termine ur, infatti, significa letteralmente “cane” e 
l’interpretazione letterale di ur-sa $ come “cane in testa, principale” è quella generalmente 
accettata dalla comunità assiriologica?5. Va notato che il termine ur è uno degli elementi più 
comuni nell’antroponimia sumerica, nella costruzione ur più nome divino (ur-“namma, 
ur-“$ara:, ur-“lamma, ur-“ba-U?, etc.). In questo caso il termine è interpretato 
come “devoto”, ma questo sarebbe un significato secondario derivato da “cane” ?7. 


1.2. Etimologia di qarradu 


Il termine accadico garradu è una formazione parras-, un accrescitivo, da una radice verbale 
*qrd. In base al contesto, AHw propone due distinte radici verbali. Un verbo garadu, docu- 
mentato in pochi casi e solo all’intensivo (D), con il significato di “essere combattivo” e da 
cui deriverebbe garradu’8. Un altro verbo garàdu, invece, sarebbe collegato all’idea di 
“strappare i capelli o il pelo”??. Il CAD oltre ad accettare la divisione di AHw moltiplica le 
interpretazioni per combinare le diverse attestazioni: propone due verbi garadu, il primo di 
significato incerto3° e l’altro legato all’idea di strappare la lana?!. A questi si aggiunge una 
terza radice verbale, legata all’idea di “eroe”, rubricata sotto la forma intensiva gurrudu??. A 


24 La situazione appare ulteriormente complicata se si prendono in considerazione altre fonti. In alcuni testi ammi- 
nistrativi del Proto-Dinastico l’ur-sag sembrerebbe una professione. Nell’onomastica del terzo millennio, poi, 
ur-sa$g è utilizzato anche in associazione con nomi di esseri femminili come, per esempio, “donna”, “madre”, 
“regina/signora” (munus-ur-sag,ama-ur-sag,nin-ur-safg)o divinità femminili non direttamente asso- 
ciate con la guerra, come Sud (“sud3-ur-sa$g). Una ricerca sull’uso di ur-sa$ nelle fonti amministrative e 
negli antroponimi del III millennio apre nuovi scenari interpretativi, ma per la sua estensione e per i limiti di questo 
contributo deve essere rinviata a un prossimo studio. 

25 Vd., per esempio, Cavigneaux - al Rawi 2000, 52, «Quant à l’ur-sag, le ‘héros”, il n'est étymologiquement qu'un 
‘chien de téte’, un ‘chef de meute’; le junctus ur-sag est trop analogue à mas-sag, ùz-sag, employés également 
comme epitheta ornantia, pour permettre d’en douter»; ulteriore bibliografia in Attinger 2021, 1114 n. 3559. 

2° Non mi è noto alcuno studio in cui sia stato proposto, anche a livello ipotetico, di interpretare ur come una 
variante fonetica di ir11 “schiavo, servo”; cfr., tuttavia, Molina 2011, 563. 

27 Cfr. Attinger 2021, 1114 n. 3559. 

28 AHw sub garadu II p. 902 «kriegerisch sein». 

2° AHw sub garadu I p. 901-902 «(Haar usw) ausreiBen». 

30 CAD Q sub garadu A p. 126 «(mng. uncert.)». 

3! CAD Q sub qaradu B p. 126 «to pluck wool». 

® CAD Q s.v. p. 320 «to make into a hero»; con due sole attestazioni! 
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complicare le cose i due dizionari inseriscono rimandi a una presunta forma garadu e un 
derivato gurrudu che non trovano poi riscontro in entrate specifiche. 

Morfologicamente 1 verbi distinti da AHw e CAD sono identici. Documentati alla coniu- 
gazione base (G) — principalmente allo stativo — e poi alla coniugazione D, non mostrano 
evidenze morfologiche che ne giustifichino una differenziazione. Sorge, quindi, naturale la 
domanda se non sia l’interpretazione moderna ad aver moltiplicato 1 significati e se, quindi, 
queste forme verbali e i loro derivati distinti dai vocabolari non debbano essere ricollegate 
tutte a un’originaria unica radice *qrd. 


1.3. Il campo semantico di qarradu 

Le liste lessicali con le loro equazioni di parole sumeriche e accadiche ci offrono la possibilità 
di approfondire i termini associati con ur-sa$ e garradu e quindi il campo semantico di 
questi ultimi. Particolarmente ricche di informazioni sono le liste dei sinonimi accadici del I 
millennio a.C. 

AI principio della prima tavoletta della serie di sinonimi e parole semitico-occidentali 
Malku si trova una sezione con diversi termini identificati con garradu. Quest’ultimo è pre- 
ceduto da una sezione dedicata al sovrano ($arru), al signore (bé/u), alla signora e alla regina 
(beltu, Sarratu), al principe (rubi), al notabile (kKabtu). Dopo due entrate associate a un’altra 
formazione di *grd (gitrudu), segue la sezione con i sinonimi di ‘forte, potente” (dannu). 
Un’altra versione di questa lista, Ma/ku I exp., comincia con i sinonimi ed equivalenti in altre 
lingue dei termini belu / beltu “signore / signora” e rubiì “principe”, ma la sezione con 
qarradu si trova spostata molto più in là. 


Malku I Malku I exp. 
22 "Sa°-nun-du qar-ra-du 95 Sa-nu-du qar-ra-" du 
23 ‘ur-Sa2-nu MIN 96 ur-Sa-nu MIN 
24 ka-Su-Su MIN 97 ur-su-nu MIN 
25 a-li-lu MIN 98. gar-du MIN 
26 pi-ia-a-'mu° MIN 99  qar-ra-du MIN 
27 al-lal-lu MIN 100 qu:-ra-a-du MIN 
28 ma-am-lum MIN 101 pi-ia-a-mu MIN 
29 e-tel-lum MIN 102 da-ap-nu MIN 
30 Sa-ga-pi-ru MIN 103 da-at-nu MIN 
31 tag-ri-du git-ru-du 104 al-tar’-ru MIN 
32 Sar-ka-du MIN 105 it-pu-Sum MIN 
106  bi-i-ru MIN 
An = Samîù I 107 ka-as-su-su MIN 
39 a-li-lu qar-ra-du 108 mu-tu MIN 
40 ur-Sar-nu MIN 109 a-ru-um MIN 


33 CAD Q sub gardu p. 50 riporta due termini: un aggettivo di difficile interpretazione e un sostantivo inteso come 
«(a military class or profession)». Quest'ultimo, documentato nel periodo tardo-babilonese, è interpretato come un 
prestito dal persiano; si noti, tuttavia, che già nelle fonti del terzo millennio ur-sa è è una professione (cfr. n. 24) 
e che la grafia ga-ar-du potrebbe essere una variante fonetica o grafica tarda di gardu. 
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41 mu-tu2 MIN 110 Ka-Su-"SU MIN 
42 ka-ru-bu MIN 111 [...] MIN 
43 ka-Su-zu MIN 
44 Sal-ba-bu MIN 
45 mugq-tab-lu MIN 
46 ka-Su-Su MIN 
MalkuI MalkuIexp. | An= sami I 
alilu 25 39 
allalli 27 
al-tar-ru 104 
a-ru-um 109 
bi-i-ru 106 
dapnu 102 
datnu 103 
etellu 29 
etpusu 105 
karubu 42 
ka-Su-zu 43 
kassusu 107 
kasusu 24 110 46 
mamlu 28 
mugtablu 45 
mutu 108 41 
pijan/mu 26 101 
Sagapiru 30 
Salbabu 44 
Sanundu / $anùdu | 22 95 
ursanu / ursunu 23 96 40 


Tab. 1 Sinonimi di qgarradu riportati dalle liste Ma/ku I, Malku I exp., An = sami I 


I termini che si riscontrano in tutte e tre le liste e si trovano sempre al primo posto sono 
ursanu / ursunu e kasusu. A questi si può aggiungere Sanundu / Santidu, che si trova al primo 


posto in Mal/ku I e Malku I exp., ma è assente in An = Samt IL 


— Santdu, Sanundue altre varianti sono una formazione nominale S ($a/uprusu) 
dal verbo nédu “pregare, lodare”34. Nelle liste il termine è associato anche con 
awilu “uomo” e rubi “principe” e nell’innologia si trova spesso in relazione con 


qarradu?3. 


3 CAD Ni s.v. pp. 101-104. 


35 Cfr. la sezione bilingue in CAD Ni s.v. p. 101. 
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— urs@nu è l’accadianizzazione del sumerico ur-s a & 39, da cui è derivato anche 
un astratto, ursanittu??. La grafia ur-su-nu in Malku I exp. 97 può essere consi- 
derata come una variante. 

— kasusuè generalmente interpretato come un termine per arma divina o l’effetto 
di un attacco distruttivo della divinità**. La forma verbale della radice cui è as- 
sociato, ka$a5u, indica, invece, un rapporto di supremazia, controllo e dominio”. 
Il termine riportato nelle tre liste e associato a ur-s a & difficilmente può indi- 
care un’arma divina e, più probabilmente, va inteso nella sua accezione origina- 
ria di prevalenza e supremazia (“irresistibile, dirompente”??). 

La lista Malku I aggiunge dlilu?°, allallù, etellu, mamlu; oltre ai due termini di difficile 
interpretazione pijanu*! e fagapiru*?. 

—  dlilu e allallà** sono legati ad a/alu “(canto di lavoro, urlo o grido di gioia)” e al 
verbo alalu che indica un atto verbale (gridare, urlare, esaltare, cantare). Entrambi 
sl trovano in apposizione a divinità dai tratti guerrieri (Adad, Girra, IStar, Marduk, 
Nergal, Ninurta, Zababa), mentre alilu può descrivere anche i sovrani e i soldati, 
anche in questo caso, come perur-sag e garradu, sia propri che nemici. 

—  etellu, di cui è documentata una forma astratta (etellutu), è un termine comune ed 
esprime un concetto di preminenza e signoria, per cui spesso è tradotto come “prin- 
cipe, signore”. I dizionari non forniscono alcuna informazione circa la radice, ma, 
sia da un punto di vista di morfologia che di significato, si potrebbe avanzare l’ipo- 
tesi che sia una costruzione da e/à “andare sopra, sorgere”. 

— mamlu, di cui è nota una forma astratta (mamlutu), ma non l’etimologia, si trova 
riferito principalmente a divinità dai tratti guerrieri (Marduk, Nergal, Ninurta, Za- 
baba). Oltre che con garradu, nelle liste è spesso associato a rabt “grande” e rubi 
“principe”. CAD non propone un’etimologia e traduce genericamente «hero, noble, 
mighty»#7, pur collegando il termine a ummulu, «1. scintillating, 2. nervous, confu- 
sed»; quest’ultimo si trova, con un’unica eccezione, sempre associato ai corpi ce- 
lesti e CAD ne propone, in via ipotetica, una derivazione da (wamdalu ‘essere 


3° CAD U sub ursînu A p. 250; ursanu è anche il nome di un uccello, forse un tipo di piccione (CAD U sub ursanu 
B p. 250-251). 

37 CADU sub ursaniîitu p. 251. 

38 AHw s.v. pp. 463-463 «eine Gòtterwaffe»; CAD K s.v. p. 296-297 «Il. overpowering divine weapon, 2. 
annihilation, crushing defeat» e aggiunge «The word denotes, somewhat like abubu, an event and the divine tool 
(weapon) which produces it». 

3° CAD K sub kasasu A p. 286 «to exact services for a debt or fine, to hold sway, to master»; AHW p. 462 distingue 
due radici apprentemente simili nel significato «in die Gewalt bekommen» (I) e «massig werden» (II). 

4° Presente anche in An = sam I 39. 

4! Nella forma pijamu in Malku exp. I 101. 

4 In CT 18, 27: i 24, $agapiru è associato con etellu. 

4 AHw sub alîlu p. 36 « gewaltig o.à.»; CAD Ai s.v. pp. 348-349 «brave one, warrior». 

4 AHw sub allalu p. 37 «gewaltig o.à.»); CAD Ai s.v. pp. 353-354 «brave one». 

4 Per alalu e la sua forma divinizzata vd., da ultimo, Ceravolo - Verderame 2023, 54. 

4° AHw s.v. p. 260 «Herrscher, First»; CAD E s.v. pp. 381-383 «prince, lord». 

4 CADM s.v. p. 195. 

4 CADU s.v. pp. 133-134. 
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nervoso, agitato; scintillare (D)”. AHw interpreta mamlu come una forma aggetti- 
vale da mamlu e, in via ipotetica, propone la traduzione «ungestiim im Kampf»?. 
Va notato che, riferendosi alle divinità, mamlu potrebbe rientrare in quella serie di 
termini che esprimono la manifestazione luminosa del divino, a cominciare dal me- 
lammu. 
Nella sezione successiva gitrudu è associato a tagridu e Sakadu, due hapax, il primo dei 

quali è un’altra chiara formazione dalla radice *qrd (taprisu). 

Oltre alla sezione con derivati della radice *grd (qardu, qarradu, quradu; 11. 98-100) Malku 

I exp. riporta una serie di termini che, con l’eccezione di mutu, sono assenti dalle altre due: 


da-at-nu (datnu) è un hapax (errore per da-ap-nu?); 

a-ru-um e bi-i-ru possono rendere diversi termini accadici nessuno dei quali ha 
una connessione apparente con gli aspetti qui discussi. Tra i diversi significati 
attribuiti al termine ajaru (“fiore, rosetta; (?); (nome del secondo mese”), di 
cui a-ru-um potrebbe essere una variante (aru), i dizionari ne distinguono 
uno con il valore di “giovane uomo”, basato unicamente sulle attestazioni 
di Malku I e Malku I exp., dove il termine, oltre che a garradu, è associato a 
zik(a)ru “maschio”, etlu “giovane, maschio maturo”, maru “figlio” e zeru 
“seme”. In AHWw von Soden propone un’origine semitico-occidentale del 
termine, mentre CAD riporta anche dei nomi di persona paleo-accadici e me- 
dio-babilonesi, per i quali, tuttavia, non vi è alcuna certezza che il significato 
sia quello di “giovane uomo” e non un altro tra quelli dei vari ajaru/aru. 
al-tar-ru è scritto in lacuna (a/- "tar -ru) e, anche se correttamente letto, altarru, 
costituisce un hapax. A livello puramente ipotetico si potrebbe avanzare un pre- 
stito sumerico (a/tarri) da mettere in relazione con dapinu/dapnu, reso dal 
sumerogramma U4.AL.TAR, discusso più sotto. 

dapnu, variante di dapinu, è un aggettivo legato alla sfera della lotta e dell’ag- 
gressività?, usato in apposizione a divinità e a sovrani, così come anche ad altri 
esseri, come Huwawa e Lamatu. “U4.AL.TAR / dapinu è anche uno dei nomi di 
Giove®4. 

etpusu è una forma di epesu “fare”; è generalmente tradotto come ‘capace, abile, 
esperto” o anche “saggio” perché usualmente associato a termini legati alla 
capacità e alla conoscenza (hasisu, hassu, le’u, mudù). 

ka(s)stsu è il nome di un tipo di falco’. 


4° AHw s.v. p. 600. 

50 AHw sub ajjaru p. 25 «junger Mann»; «gewaltig (?)»; CAD Ai sub ajaru D p. 230 «young man». 

5! Cfr. la sezione lessicale in CAD Ai sub ajaru D p. 230. 

°° Cfr.ipassiu4-al-tar-gin7 /ki-ma uy-me da-pa-ni «come una tempesta violenta» (Esaltazione di Inanna/Istar 
11-12) e u4 al-tar / us-mu da-pi-nu «tempesta violenta» (4R 27, 4: 48 e 50). 

53 AHw sub dapinu p. 162 «gewaltig (?)»; CAD D s.v. pp. 104-105 «heroic, martial, ferocious». 

5 Verderame 2010. Le esegesi dei testi astrologici offrono le equazioni ‘U4.AL.TAR = dapinu = Sulpa'e’a = Marduk 
(associazioni anche con Nu$ku e Nabù); vd. Gòssmann 1950, 34, Kurtik 2007, 104-105. 

5° AHw sub itpesu p. 404 «erfahren, tiichtig»; CAD I sub itpesu p. 299 «wise, expert». 

5° AHw s.v. p. 404 «erfahren, tiichtig»; CAD K sub kassîisu p. 454 «(Jagd-)Falke». 
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— Ilsignificato principale di mutuÎ” è “marito, sposo”, ma ha anche un valore più 
ampio legato alla virilità?8, In Ma/ku I exp. 65 e 108 il termine è fatto corrispon- 
dere a zik(a)ru “maschio” e a etlu “giovane”. 

La lista An = Sami I, oltre ai termini alilu e mutu, in comune, rispettivamente, con Malku 
I e Malku I exp., riporta i seguenti termini: 

— karîîbu, dal verbo karabu “benedire”, indica una persona onorata’; 

— ka-Su-zuè un hapax; 

—  mugtabluè una formazione dalla radice *qb/ da cui gablu “battaglia” e indica il 
combattente e guerriero”; 

-  Salbabu® “furioso” è una formazione dalla radice */bb e dal verbo /ababu “ar- 
rabbiarsi”. 

I termini discussi in questa sezione, lungi dall’essere termini dotti o artificiali limitati alle 
raccolte lessicografiche, si trovano spesso impiegati nei testi letterari e nelle iscrizioni reali, 
come, per esempio, in un passo dell’epopea di Tukulti-Ninurta I dove troviamo la sequenza 
dapinu, mutu e urSannu: «Danzavano nell’affilatezza delle armi il valoroso, il prode, il guer- 
riero»®2, 


2. PELOSITÀ E ANIMALI 


Come si è visto più sopra ($1.2) i dizionari distinguono diverse forme derivate da distinte 
radici *grd. Se si esclude l’ampia varietà di forme di *qrd legate alla sfera semantica dello 
scontro e della battaglia, il cui senso è principalmente desunto dal contesto d’uso, l’unica 
radice con etimologia certa è quella che ricollega *qrd all’atto di perdere o rimuovere i peli. 
Il termine gerdu si trova in apposizione a quello per lana e indica una qualità o tipologia di 
quest’ultima. La proposta di interpretare gerdu come lana strappata o tosata avanzata da von 
Soden è accettata da tutti i dizionari*3. Va notato, tuttavia, che fino all’età del ferro e all’in- 
troduzione delle cesoie da tosatura, quest’ultima è sempre effettuata a strappo“, per cui non 
si comprende quale sarebbe la funzione connotativa di gerdu in tal senso. 

Cavigneaux, pur interpretando il verbo accadico come «‘“arracher” (les touffes de poil)», 
collega *qrd ad altre radici semitiche, documentate in ebraico e arabo, che cominciano con 
le radicali Q/KR... e che sono legate all’idea di fare a pezzi”. 

Altri termini derivati da *qrd sono ricollegabili all’ambito di peli e capelli. Il termine 
qurrudu si trova in testi medici in relazione alla testa e ai capelli ed è attestato come nome di 


57 Presente anche in An = samî 1 41. 

58 AHw s.v. pp. 690-691 «(Ehe-)Mann»; CAD M2 s.v. pp. 313-316 «1. husband, 2. man, warrior». 

5° AHw s.v. p. 453 «ehrfurchtsvoll gegriiBt»; CAD K s.v. p. 240 « honored person». 

0 AHw s.v. p. 675 «Kiimpfer»; CAD M2 s.v. pp. 214-215 «fighter, warrior». 

6! AHw s.v. p. 1147 «ein Titel Marduks»; CAD È; s.v. p. 241 «1. furious, raging, 2. wise». Alcune equazioni con 
termini per saggezza nelle liste lessicali sembrano giustificare il secondo significato riportato nel CAD. 

© [i]m-me-el-lu-ma ina $e-eh-lu-ti GIS.TUKUL.MES da-pi-nu mu-tu ur-Saz-an-nu, Epopea di Tukulti-Ninurta IV A 
49°. 

8 von Soden 1957, 135-136. 

Cfr. Breniquet 2014, 65. 

 Cavigneaux — al-Rawi 2000, 52. 
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persona, da cui l’interpretazione di “perdita di capelli, calvizie”*° o, forse, qualcosa di più 


specifico come l’alopecia. Qurrudu è documentato anche come nome di persona o sopran- 
nome, “calvo(?)”. 

L’associazione tra bellicosità e pelosità è cosa ben nota nelle più svariate culture®?. Il 
controllo dei peli e dei capelli, la foggia, la proibizione di rasarsi o, al contrario, la repulsione 
e la pratica dell’epilazione fanno tutte parti del processo di costruzione socio-culturale 
dell’individuo (antropopoiesi). Alcune società possono classificarsi come tricofile o trico- 
fobe. Gli iniziati, i segregati, i membri di caste o società, e specifici settori della comunità, o 
anche individui soggetti a temporanei stati particolari (guerra, lutto, etc.) presentano una fog- 
gia specifica e distintiva. Tra questi 1 guerrieri sono quelli che hanno nelle nostre fonti un 
rilievo maggiore. 

Il caso di Sansone, sul «cui capo non dovrà passare il rasoio perché (è consacrato come) 
nazireo a Dio» (Giudici 13, 5) è ben noto e numerosi paralleli da altre tradizioni possono 
essere riportati, come per esempio la foggia dei capelli dei Germani e, in particolare, la treccia 
(“nodo”) dei Suebi descritto da Tacito e ora documentato dalle mummie rinvenute nelle pa- 
ludi dello Schleswig-Holstein. Nel caso di Sansone il racconto biblico crea una relazione 
diretta tra i capelli e la sua forza, tant'è che quando questi vengono tagliati con l’inganno, 
Sansone rimane impotente. Va sottolineato, tuttavia, che quest’ultima associazione, benché 
diffusa, non è universale. In altri contesti la rasatura o altri tipi di tagli o acconciature di 
capelli e peli facciali marcano lo status di guerriero. 

L’associazione più naturale e forse l’origine stessa della relazione tra peli/capelli e forza 
è da ricondurre a un’assimilazione al mondo animale. La cultura prevede un controllo dei 
peli, per cui l’“altro” è classificato come non-civilizzato proprio per il suo non-controllo dei 
peli e altre sue caratteristiche animalesche?°. Tuttavia, queste proprietà animalesche ritornano 
come utili in determinati momenti, legati, in particolare, a stati d’eccezione. Essi evocano in 
particolare l’incontrollato e quindi anche la forza e la potenza eccezionale. Il re 
mesopotamico nelle sue metafore guerriere evoca figure di animali selvatici e non certo di 
quelli domestici e lo stesso fanno, per esempio, i rituali per la potenza maschile ($a3-zi-ga), 
solo per citare dei casi mesopotamici. 

La forza bellica e il furore della battaglia costituiscono appunto uno stato di eccezione. 
Da qui non solo la pratica diffusa — ma ribadiamo non universale — di portare i capelli lunghi, 
ma anche di indossare pelli di animali. Le descrizioni dei berserkr germanici, i guerrieri presi 
dal “furore” della guerra”!, insistono su pelosità e animalità: il loro nome può essere ricolle- 
gato a una radice che significa “nudo” o “orso” e, più esplicitamente, si descrivono come 
coperti da pelli d’orso, fino a ritenere che fossero posseduti dallo spirito dell’animale o che, 
in guerra, si trasformassero in veri e propri orsi. Allo stesso modo si possono ricordare gli 
Ulfhednar («vestiti di lupo») della tradizione norrena o i Velites dell’esercito romano. 


© CAD Q s.v. p. 319 « with hair falling out in tufts»; CAD cita (CAD G s.v. gurrudu «(bald)»). 

9? Esistono diversi studi monografici o collettivi sull’argomento. Tra quelli che presentano una prospettiva etnogra- 
fica ma con un’impostazione storica vd. Bromberger 2015. 

98 qugan avan au Da va NY roi nia. 

°° Vd. Bromberger 2015, in particolare il primo capitolo. 

7° Per alcuni aspetti legati ad alterità e animalità vd. Verderame 2023. 

7! Per la relazione di ur-sa $ / garradu, quradu con la furia cfr. n. 61 e l'equazione con $a/babu “furioso” ($1.3). 
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L’antica Mesopotamia offre una serie interessante di esempi in tal senso. I più espliciti, 
probabilmente, riguardano alcuni dei protagonisti dell’epopea di Gilgames. Enkidu, l’“uomo 
selvaggio”, che vive nella steppa con gli animali e si comporta come questi e come questi ha 
il corpo coperto di peli e i capelli lunghi. 


Abbondante di pelo era l’intero suo corpo, 
1 capelli acconciati come una donna, 
i ciuffi dei suoi capelli crescevano abbondanti come (spighe) di cereali, 
non conosceva popolo né paese. 
Era coperto di pelo (lit. vestito di una veste come Sakkan), 
mangiava l’erba come le gazzelle, 
con il bestiame andava ad abbeverarsi (lit. nutrirsi) alle pozze d’acqua, 
il suo cuore era lieto per l’acqua assieme alle bestie. 
Epopea di Gilgames I 105-112 


La forza eccezionale di Enkidu è legata alla sua animalità. Dopo il primo passo verso la 
“civilizzazione”, ovvero il sesso con la prostituta, Enkidu ne perderà un po”. Infatti, quando 
cerca di ritornare ai suoi animali non riesce più a stargli dietro ed essi rifuggono da lui. Il 
successivo passo verso la “civilizzazione” riguarda proprio i peli: al villaggio dei cacciatori 
Enkidu sarà rasato, unto e vestito. La forza ‘“eccezionale”’, come altre caratteristiche dell’al- 
terità di Enkidu”?, sono collegate alla sua origine e alla relazione con la sfera animale e ri- 
marranno una cifra del personaggio nell’epopea. Nonostante la sua “civilizzazione” la forza 
di Enkidu gli permetterà non solo di affrontare ma anche di tenere testa, e forse vincere, 
Gilgames. 

Alla stessa maniera, Huwawa, il temibile e potente guardiano della foresta dei cedri, è 
caratterizzato da tratti animaleschi, con una particolare enfasi sulla sua pelosità. Questi emer- 
gono non tanto dalle fonti scritte, ma da quelle iconografiche. Nelle placche di argilla del 
periodo paleo-babilonese Huwawa è rappresentato sempre con un pelo talmente fluente, che 
1 tratti del volto scompaiono e la capigliatura abbondante è sempre marcata. Nelle scene che 
riproducono la sua decapitazione Huwawa è retto per i capelli e, a volte, per la barba, sempre 
rappresentati molto fluenti. 

È, tuttavia, il confronto con Gilgame$ che sottolinea la relazione tra civilizzato / non- 
civilizzato e le caratteristiche della forza “eccezionale”, animale quella di Enkidu, semi- 
divina quella di Gilgames. È la stessa composizione a tessere continuamente dei paragoni tra 
Enkidu e Gilgameò. 


L’uomo (Enkidu) — com’è simile a Gilgames nelle sue fattezze, 
alto di statura (lit. fattezze), 
deve essere Enkidu, colui che è stato generato sulla montagna, 
la sua forza è potente come il legamento di An. 
Epopea di Gilgames I 40-43 


?° Per le caratteristiche “femminili” e le proprietà divinatorie di Enkidu vd. Verderame 2020a. 
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La descrizione di Gilgames, oltre che sulle sue fattezze e dimensioni, insiste sui suoi peli 
facciali. Le sue guance sono coperte da una barba scura e brillante come il lapislazuli e le sue 
ciocche di capelli sono abbondanti come (spighe) di cereali. Quest'ultima frase è identica a 
quella utilizzata per descrivere Enkidu. La differenza nella descrizione di Enkidu riguarda 
un’eccessività incontrollata e una foggia non mascolina: i peli coprono il suo intero corpo 
come un vestito e i suoi capelli sono acconciati come quelli di una donna. 

L’iconografia del terzo millennio ci offre anche un’importante associazione tra una ca- 
pigliatura lunga e raccolta opposta alla rasatura completa del volto e del capo. Molte statue 
di sovrani sono rappresentate appunto completamente glabre e così alcune rappresentazioni. 
Molte di queste appartengono sicuramente a un contesto cultuale per il quale la rasatura com- 
pleta e la nudità costituiscono la forma corretta di porsi davanti alla divinità. Le scene belli- 
che, al contrario, ci presentano il sovrano con una capigliatura fluente raccolta in una 
crocchia, come si vede, per esempio, sulla Stele degli Avvoltoi o sull’elmo di Meskalamdug. 

Non stupisce dunque una possibile associazione tra il concetto di bellicoso e valoroso 
veicolato da una possibile radice *grd legata alla sfera semantica del pelo. Va ricordato, in- 
fatti, che il sumerico ha un’unica parola ( s1g2) per indicare il pelo animale e umano, la lana 
e i capelli, e che, sebbene l’accadico distingua diversi termini, potrebbe, invece, avere un 
lessico più limitato per quanto riguarda le forme verbali. 


3. (AS)SALTI, URLA E ALTRE CARATTERISTICHE GUERRIERE 

Le liste lessicali e 1 testi bilingui riportano per l’accadico garradu e gli altri derivati della 
radice *qrd ulteriori associazioni con termini sumerici che ampliano e definiscono il campo 
semantico e culturale dei termini e concetti espressi e associati a garradu. I tre termini sume- 
rici sono gud / gu4-ud,gu3z-mur-ak,an-gar3/gar3-an, che rientrano rispet- 
tivamente nella sfera del movimento del corpo e dell’emissione di suoni. 


3.1. (As)saltatore 


La lista di segni del I millennio Ea, propone l’associazione del segno GUD, con lettura gu 4 - 
ud, con garràdu”?. Altre liste confermano questa corrispondenza”*, ma più interessanti sono 
le contemporanee composizioni bilingui, a partire dall’iscrizione reale di Nabucodonosor I 
dove troviamo l’accadico gardu per gu4-ud (o viceversa), gu4-ud “asar-ri-ke4 / 
dAMAR.UTU gar-du «il valoroso Asarri/Marduk»”?. 


9 gud 84° GUD gar-ra-du, Ea IV, 136 (MSL 14, 360). 

74 Igi-dus I, 87-88; Idu II, 213-214; SI, 248; cfr. la sezione lessicale in CAD Q sub qarradu pp. 140-141. 

75 Nabucodonosor I 9: 34-35. Cfr. anche un manoscritto frammentario della Esaltazione di Inanna/Istar, dove tro- 
viamo gu4-ud-gu4-ud /gar-ra-di (1880-7-19, 281: r. 2°). 
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3.1.1. Liturgie bilingui del periodo ellenistico (SBH) 
Un lotto di testi liturgici dalla Babilonia ellenistica” offre ulteriori spunti di riflessione su 
qarradu e i corrispettivi sumerici, in particolare gud/gu4-ud”. 

Il testo SBH 18 è una composizione balag incompleta, incentrata sulla figura del guerriero 
(garradu). Dopo l’introduzione «Secondo la parola del signore/Bel e della mia signora, 
salve»”8, il testo principia con il passo bilingue dove gu4-ud è reso con garràdu (0 vice- 
versa). 


[gu4]-ud nim-kur-ra mu-lu ta-zu [mu-un-zu] 
qar-ra-du Sa:-qu-u $az ma-a-tu2 gat-tuk man-nu i-"lam°-[mad] 
Sum. Guerriero elevato della montagna/paese — chi può conoscere la tua persona? 


Acc. Guerriero elevato del paese — chi può conoscere la tua forma? 
(SBH 18, r. 1-2) 


La seconda linea ripete la prima, senza la resa accadica, ma con l’aggiunta in principio di 
alim “bisonte” oppure “notabile”: 


‘alim’-ma gua-ud nim-kur-ra mu-lu <ta-zu mu-un-zu> 


Notabile, guerriero elevato della montagna/paese — chi può conoscere la tua persona? 
(SBH 18, r. 3) 


Il testo prosegue per ventidue linee, solo in sumerico, con l’alternanza di alim-ma e ur- 
sag-gal, spesso seguiti da umun (forma eme-sal di e n “signore”), e un nome di luogo. 


“alim'-ma umun an urab-a <mu-lu ta-zu mu-un-zu> 


ur-sag-gal umun e2.-[ninnu] <mu-lu ta-zu mu-un-zu> 
alim-ma ibila e.-Sar.-[ra] <mu-lu ta-zu mu-un-zu> 


ur-sag-gal umun e2-Su-me-[Sa4] <mu-lu ta-zu mu-un-zu> 


Notabile, signore del cielo e della terra — chi può conoscere la tua persona? 
Grande guerriero, signore dell’E[ninnu] — chi può conoscere la tua persona? 
Notabile, primogenito dell’ ESarra — chi può conoscere la tua persona? 

Grande guerriero, signore dell’ ESume[Sa]- chi può conoscere la tua persona? 


(SBH 18, r. 6-9) 


Allo stesso modo la liturgia per Nergal SBH 9, alterna ur-sag a gud nella versione 
sumerica, cui corrisponde sempre garradu in quella accadica. 


7° Questi testi noti con l’abbreviazione SB, dalla pubblicazione di Reisner 1896, sono disponibili in trascrizione e 
traduzione alla pagina del progetto Bilinguals in Late Mesopotamian Scholarship su ORACC. 

7? Nei passi che seguono gud/gu4-ud è tradotto come “guerriero”; le valenze originarie del termine sumerico e 
dei suoi corrispettivi accadici legati al concetto di “saltare” e “assaltare” sono discussi più sotto ($3.1.3-3.1.5). 

78 [ina a-mat] "EN u “GAZAN-ia2 lis-lim, b. sup. 1. 
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ur-sag umun-irigal-la bus-bus-am3 *i-bi: nu-bar-bar-re 
gar-rad “U.GUR it-ta-na-a$2-rab-bit i-ni ul ip-pal-la-as 

“a-a "bu-bu' “gud-da a-a-re im-DU 

a-[...-UNUG-KI-GAL mut-tas-rab-bi-it qar-rad ut-ta-a ’-ad 

‘ur-sag umun-irigal’-la *gud-<da a-a-re im-DU>° 
"dmes’-lam-ta-e3-a *gud-<da a-a-re im-DU> 


‘“SU:° AB:*x(ME.EN) DAB [gud-da] a-a-"re° im-DU *gud 
“a-Saz-ba-kesg 

‘qar'-rad ut-ta-a’-ad ina qe-reb ma-a-tu? 

‘* gud-d[a a-a-re] im-DU *si-mul-an-na-ke4° 

qar-[rad ut-ta-a]'-ad nu-ur2 mut-ta-an-bi-tu Sa: $a2-me-e 

Sum./Acc. Il guerriero, Nergal, vaga continuamente, nessuno può fissarvi sopra l’oc- 

chio. 

Sum. Al padre, a colui che vaga continuamente, al guerriero invia una preghiera. 

Acc. [...], colui che vaga continuamente, il guerriero che è invocato. 

Sum. [...] al guerriero, Nergal, al guerriero invia una preghiera. 

Sum. a Meslata’e’a, al guerriero invia una preghiera. 


Sum. .... [al guerriero] invia una preghiera — guerriero del paese. 
Acc. Il guerriero che è invocato nel centro del paese. 
Sum. Al guerriero [invia una preghiera] — corno splendente del cielo. 
Acc. Il guerriero che è invocato — luce splendente del cielo. 
(SBH 9, r. 36-41, v. 6-9) 


L’espressione gud-a2-nun-gi4, letteralmente “guerriero che ritorna il nobile brac- 
cio”, resa con l’accadico garradu sa la imahhari “guerriero senza pari”, riferito sempre a 
Nergal, si trova sia in SB 9 che in in SB 10, un’altra liturgia per Nergal. 


gud-a:;-nun-gi4 kur-ra $a-<mu-un-us>!"! 
qar-rad $a: la im-<mah>-ha-"ru° [...].-' E” 
Sum. Che (Inanna) esalti”? il guerriero che ritorna il nobile braccio/fianco ne/degli 
Inferi. 
Acc. Guerriero che non ha pari [...]. 
(SBH 9, v. 28-29) 
gud-a2-nun-gu4-a. kur-ra $a-<mu-un-us> 
qar-rad Sa: la im-mah-har Sa: KUR $a2-qa-at <u2-Sag-qi2-ka> 


?° Il sumerico us indica l’atto di cavalcare o condurre un carro o una barca; poiché nelle righe precedenti è menzio- 
nata Inanna, molti traduttori preferiscono intendere il passo come un riferimento sessuale e tradurre “montare”; così, 
per esempio, nel Bilinguals in Late Mesopotamian Scholarship in ORACC. Tuttavia, un altro testo ellenistico da 
Babilonia ci offre l’equazione gu4-da-us-a = gar-ra-du $az-qu-u (SBH p. 137 IV, 54-55). Il significato “e./d. 
elevato” di $@qt ci sembra meglio adattarsi al contenuto dell’inno di esaltazione di una divinità infera. 
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Sum. Che (Inanna) esalti il guerriero che ritorna il nobile braccio/fianco ne/degli In- 
feri. 
Acc. Gurriero che non ha pari, dell’a/ta montagna, (Inanna) ti esalti. 

(SBH 10, v. 12-13) 


In SBH 10, oltre all’alternanza ur-sa$ / gud perrendere garradu, si trova una sezione 
(r. 41-64) dove al nome o epiteto del dio segue la frase gud-da a-a-re im-DU. Per 
quanto di difficile interpretazione a-a-re im-DU indica un’espressione di lode o esal- 
tazione, resa in accadico da una forma intensiva (ut-ta-a ’-ad) di nddu “pregare, lodare”. L’in- 
terpretazione del primo elemento può, invece, variare tra i due principali valori di GUD, gus 
“bue” e gud “saltante”. Che lo stesso testo giochi tra questi due significati resi possibili dal 
medesimo ideogramma è dimostrato dal riferimento al “campo” e al “corno” (r. 64 e 66), da 
una parte, e dalla resa con l’accadico garradu, dall’altra. 


3.1.2. Il guerriero “divinizzato” 


Nelle liste divine si trova in due occasioni il termine garradu o il suo corrispettivo sumerico 
preceduto dal determinativo divino. Si potrebbe avanzare la traduzione, in via ipotetica, di 
“guerriero divino”. In entrambi i casi l’equazione è fatta con gud° e si trova alla fine di 
una sezione che riporta nomi ed epiteti di Nergal: 


dgudgu:-ud-gus-udgyd = gar-ra-du (CT 25, pl. 36: v. i 25") 
dgud8%-4d_gu.4dgud =qgar-ra-du(CT25, pl. 35: v.i 19") 


Il guerriero “divinizzato” ricorre anche in un manoscritto da Assur del Silbenvokabular 


S° dove si trova l’equazione an-gar3 = ‘30, garradu, “qarradu®. 


3.1.3. gud / gu4-ud = sSahatu “saltare” 


Nella lista standard Ea, l’equazione gu4-ud = Sahdtu segue quella di garradu8? e in una 
copia neo-babilonese della medesima lista $ahdtu è inserito nella stessa linea di garràdu®*. 
Nelle liste lessicali la più frequente associazione di gu4-ud è proprio con l’accadico sahatu 
“saltare”’84 e $ilfu “saltante” e nei testi accadici questi sono spesso resi mediante il sumero- 
gramma GU4.UD. L'equazione gu4- ud = Sahatu/Sihtu ben rende l’originario significato del 
sumerico gud / gu4-ud usualmente tradotto, probabilmente per l’influenza dell’equa- 
zione con sahatu, proprio con “saltare”’85. 


80 Per la ripetizione del sumerogramma e il significato vd. sotto. 

8! Vd. sotto. 

82 Ea IV, 137 (MSL 14, 360). 

8 gud 8" 4 GUD MIN(gu-ut-tu) "gar'-ra-du : $ax-ha-"tu"; AJSL 33, 170-171 ii 53. 

84 Vd. n. 86. 

85 ePSD sub gud «to jump (on); to attack; to escape; to dance; hero, warrior»; Attinger 2021, 432 «sauter, danser, 
gambader, bondir de-ci, trembler». 
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Il significato base di fahatu è quello di “saltare”’8°, riferito sia a uomini che ad animali, 


ma nonostante questo senso generale, per il contesto se ne delinea uno più specifico legato 
all’idea di aggressione inteso come “saltare addosso” a una preda o a un nemico e quindi 
“assaltare, attaccare”’97, 

È questo significato derivato che caratterizza i costrutti nominali della radice *$4t. In 
particolare, se si esclude l’associazione a Mercurio®* e il riferimento al sorgere di corpi celesti 
($ihit Samsi “sorgere del sole”), il contesto d’uso di $ihfu è principalmente bellico con il si- 
gnificato generale di attacco/assalto di un guerriero, di un animale, di un demone??. Il parti- 
cipio $ahitu è documentato per il paleo-babilonese come espressione per una persona che 
compie un attacco o un’incursione””, 


3.1.4. Mercurio il “saltante” ($i/tu) 

Altri significati derivati di Sahatu sono quelli di “fuggire”, e “muoversi qua e là, spasmodi- 
camente” riferito sia a persona e animali, ma soprattutto a parti del corpo. È quest’ultimo 
significato all’origine del nome accadico del pianeta Mercurio, situ. Il sumerogramma 
corrispondente è ’"Gu4.UD e "“'UDU.IDIM.GU4.UD. Quest’ultimo, oltre che da GU4.UD, è com- 
posto da UDU.IDIM, accadico bibbu, che indica la pecora selvatica e, in senso traslato, i pia- 
neti, così chiamati per il loro moto “irregolare” rispetto a quello delle stelle fisse?!. In 
particolare, Mercurio è chiamato ‘pecora selvatica che salta / il  saltante’ 
(UDU.IDIM.GU4.UD / Sihtu) ed è costruito in opposizione a “pecora selvatica costante / il 
costante” ("“'UDU.IDIM.SAG.U$ / kajjamanu), nome di Saturno, a voler sottolineare la visibi- 
lità e il procedere irregolare del primo e più lento e costante del secondo. 

L’associazione tra garradu e Sihtu è concettuale oltre che lessicografica. Il pianeta Mer- 
curio è, infatti, identificato con il dio Ninurta?? e non sorprende l’oroscopo tardo-babilonese 
per un bambino che nasce al momento del sorgere di Mercurio che prevede come sue carat- 
teristiche bellicosità e forza: «(Se) un bambino nasce quando sorge il Saltante (Mercurio): 
sarà unico, valoroso, principesco, forte, potentissimo»?. 


86 AHw sub Sahatu(m) 1 pp. 1130-1131 «(an)springen; angreifen; entkommen»; CAD $i sub sahatu A pp. 88-92 «to 
jump, leap, jump up, to jump on or over something, to come to the surface; ...». 

87 La ripetizione del sumerogramma nelle entrate come quelle associate al guerriero “divinizzato” nelle liste divine 
rende la forma accadica iterativa -tan- con significato di “assalire continuamente”; cfr. gu4-ud -gu4-ud = si 
tah-hu-"tu°, RA 10, 223: v. 12° (MSL 13, 203). 

88 Vd. di seguito. 

89 AHw sub Se/ihtu(m) 1 p. 1209 «Sprung, Ansprung, Angriff; Aufgang»; CAD È: sub Sihtu A p. 416 «strike, attack, 
raid, razzia» 

% CAD S1 s.v. p. 98 «person making a razzia (?)»; differentemente AHw sub $ahitum p. 1132 «Springer», più atti- 
nente al significato originale. 

9! Vd., in generale, Verderame 2020b. 

22 DIS ®IUDU.IDIM.GU4.UD $a2°MAS MU.NI «La pecora pazza che salta (Mercurio) il suo nome è Ninurta» (MUL.APIN 
Iii 16//II i 5, 38, 66). 

93 Lua.TUR a-lid-ma “GU4.UD E3.A DIS gar-da-at e-tel-le-et e-mu-qan pu-ug-<-gu>lu, TCL 6, 14, r. 31. 
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3.1.5. Altri salti (ragadu) 


Un altro termine accadico è associato al sumerico gud / gu4-ud”. Si tratta di raggidu 
derivato da un verbo raqadu “danzare, saltare”. Il termine è noto solo da liste lessicali. In due 
casi si riferisce ad asini (che scalciano?)?5, ma in altri due casi indica una specifica figura o 
funzione cultuale. Nella lista An-ta-galo raggidu è inserito tra l’aSipu e l’assinnu?9, mentre in 
una versione abbreviata della lista Lu. del primo millennio si trova in una sezione lacunosa 
dopo diversi titoli e funzioni legate principalmente al culto della dea IStar, come il kurgarrii, 
l’assinnu, colui che agita il fuso (nas pilaggi), lo spirito buono (mukil res lemutti), lo stabile 
(kajamanu), il cantore e il capo cantore”. 

L’associazione di ragadu con il culto di IStar e la battaglia è reso esplicito in due esempi 
tratti da una composizione letteraria e da un rituale neo-assiro. Il primo è un passo del poema 
paleo-babilonese di Agusdja, dove si descrive la dea IStar e le sue prerogative nel seguente 
modo: 


La sua festa è la battaglia, 
è lei che fa saltare ($utragqudu) le entu(9), 
che ruota?* e non trattiene i signori, 
che trascina via il forte. 
Istar, la sua festa è la battaglia, 
è lei che fa saltare ($utragqudu) le entu(9), 
che ruota e non trattiene i signori, 
che trascina via il forte. 
(Agusaja A 7-14)? 


Ritroviamo qui la battaglia (tamharu), il saltare ($utraggqudu) e un termine raro, dasnu, che 
tuttavia è associato a garràdu nelle liste!®, 

Il secondo è un rituale neo-assiro che vede protagonisti il re e il suo arco. A un certo punto 
intervengono tre gruppi di operatori cultuali. Due, kurgarrà e assinnu, sono direttamente le- 
gati al culto della dea IStar; il sarranu, invece, è più oscuro. Sono questi ultimi che producono 
un suono o brontolio (hababu) e saltano (ragadu) o danzano, mentre kurgarri e assinnu 
cantano. 


% A fianco di gud/gu4-ud è nota anche la variante fonetica ku/kud(-du/da), 

Sange-gu4-ud = rag-gi-du, durz-gu4-ud = rag-gi-du, Urs-ra XII 370 e 379 (MSL VINI, 51-52). 

9% gu4-udGUD =rag-gi-du, An-ta-galo C 158 (MSL XVII, 199). 

7 [gua4-ud-da?] = [ra-a]g-gi-du, Lu Excerpt I 222 (MSL XII, 103). 

°8 Per il verbo Sarà e la stretta associazione tra tessere, filare e dare battaglia (con particolare riferimento alla dea 
Istar), vd. i passi citati in CAD sub Satiù B pp. 217-218. 

99 i-si-in-a ta-am-ha-ru \ $u-ut-ra-aq-quz- du a-an-ti \ i-Sa-tu uz-ul ta-am-ha-at a-te-li \ i-ta-ar-ru da-a$-ni \ I$s- 
tar: i-si-in-Sa ta-am-ha-ru \ Su-ut-ra-qua-du a-an-ti \ i-Sa-tu uz-ul ta-am-ha-at a-te-li \ i-ta-ru da-a$-ni. 

100 Va. sopra la discussione in $1.3. 
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I sarrànu pongono il loro volto verso il nemico, brontolano e danzano. I kurgarrà 
cantano “la battaglia è il mio gioco”. Gli assinnu ripetono lamenti e ... 
(SAA XX 18: 16-21)!9! 


L’associazione di ragidu con un atto performativo che copre sia un’azione che un atto ver- 
bale si ritrova nell’associazione del verbo e dei suoi derivati con i termini sumerici suh3 e 
suh3-sah4!°. Quest'ultimo termine, infatti, in sumerico è costruito con za e indica spe- 
cificamente un tipo di suono: 


Le piccole pietre della montagna fecero (un suono) ... 
(Enmerkar e il signore di Aratta 350)! 
Lo strumento a/garsura faceva (un suono) ... 


(nno al tempio di Kes 117)! 


3.1.6. L’eroica uscita di BIR-HARtura 


Tra le diverse attestazioni di gud nella letteratura sumerica, è interessante considerare bre- 
vemente un passo dal testo Gi/game$ e Agga. Uruk è assediata dall’armata di Ki. BIR- 
HARtura, uno dei funzionari del re di Uruk!°5, Gilgameò, si offre di fare una sortita solitaria 
per confondere il re nemico Agga. 


BIR-HARtura, un uomo scelto del re, 
al suo re rivolse una preghiera: 
«O mio re, lascia che io vada da Agga! 
(Gilgames e Agga 55-57)!% 


In luogo di “andare” ( & e n), un testimone da Nippur!” ha [g]a-na-gu4-gu4-ud. 
Cooper, che ha pubblicato il testo, traduce «Let me strut [to Agga]»!°8. Civil che ha ripreso 
il passo successivamente traduce «I will go prancing towards him»!°?, Quale che sia la tra- 
duzione più adeguata, risulta in questo passo chiara l’associazione di gud con un episodio 
bellico. 


to! "d"sa-ar-ra-na-(a)-te  pa-ni-Su-nu \ ina UGU LU.KUR: i-Sak-ku-nu \ ux-hab-bu-bu i-raq-qu-du \ 


LU2.KUR.GAR.RA.MES mi-lu-li-(i) qab-lu-u2 \ i-za-mu-ru LU2.UR.SAL.MES (@)-ia-ru-ru-tu2 \ u2-sah-hu-ru mi-il-hu i- 
ma-al-lu-hu. 

!°2 Per l’associazione di questi termini alla confusione e alla danza, al gioco e alla guerra vd. Ceravolo 2022, 54. 
!5 na4-tur-tur-hur-sag-ga:-ke4 suhz-sah4 mu-un-da-ab-za. 

104 giSal-gar-surg-ra suh3-sah4 mi-ni-ib-za. 

!05 Nonostante varie proposte, l’interpretazione del nome di BIR-HAR-tur-ra e della sua funzione (1u2-sa $- 
lugal)restano oscure; cfr. da ultimo Civil 1999/2000, 186. 

‘6 BIR-HAR-tur-ra lu:-sag-lugal-a-ni \ lugal-a-ni-ir zaz3-mi: mu-un-na- 
ab-be. \ lugal-gui1io ga.-e ag-ga-Se3 ga-an-Si-gen. 

107 N 1250, edito da Cooper 1981, 234. 

198 Cooper 1981, 236 n. 46. 

19° Civil 1999/2000, 186. 
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3.2. Urlatore 


In alcuni passi lessicali e bilingui l’accadico gardu è reso con il sumerico guz-mur-ak, 
termine che corrisponde, a sua volta, all’accadico ragamu “gridare” e rigmu “grido”. 


Liste lessicali: 
— lu. guz-mur-ak = gar-du-um, Lu:-azlag: B-C paleo-babilonese da Nippur 1. 
342!!0 (MSL 12, 157 e 168) // Kagal Tab. D sez. D 7, 7 (MSL 13, 246); 
— "gu30 mur ak-a =qar-[du], An-ta-gal F 277 (MSL 17, 220) // Erim-hu$ Il 
156 (MSL 17, 35). 


Testi bilingui: 

- "u4-dez-ra-ra” suhz-suh3z guz-mur-ak-da-me3 /ri-hi-is-ti ‘IM te- 
Su-u2 gar-du-te-Su2-nu «(Sum.) (I Sette demoni) sono tempeste che colpiscono, che 
confondono!!!, che urlano / (Acc.) (I Sette demoni) sono la distruzione di Adad, con- 
fusione, bellicosi», scongiuro Udug-hul 16, 18!!°; 

- “@za-ba4-ba4 “infanna] \ [nun-g]al-e-ne-er \ gu3z-mur in- 
ak-e3-a-a$ / “za-bas-bas us NANNA \qar-du-tim i-na i-gi-gi «(Sum.) Zababa e 
Inanna, la cui voce prevale (lit. urlano) tra quelle dei “Grandi Principi” (divinità prin- 
cipali / (Acc.) Zababa e IStar, i più valorosi tra gli Igigi», iscrizione di Samsu-iluna 
(RIME 4.3.7.7: 5-7 / 4-5); 

—  guz-mur-ak ib.-$i-in-duii \ qu-ru-du-um il-te-Su-u2 «(Sum.) Quello che 
urla disse / (Acc.) il valoroso gridò», YOS 15, 6. 

Civil ritiene che il gardu associato a gu3- mur-ak non sia da mettere in relazione con 

il gardu “guerriero” e propone una traduzione ad hoc «one who shouts, is noisyy!!3. Sebbene 
questa interpretazione soddisfi la formazione sumerica di gu3-mur-ak, non giustifica la 
creazione di un nuovo significato e di una nuova radice per spiegare l’associazione con 
qardu. 

Il termine gu3-mur è sempre costruito con ak “fare”, cosa che relaziona il termine 
più a un’azione che a un vero atto vocale. Il logogramma KA è generalmente interpretato in 
questo termine come gu3, ma non vi è nessuna evidenza contro altre letture dell’ideo- 
gramma. Il termine mu r!! può ben riferirsi alla “voce” (gu 3) così come alla “bocca” (ka) 
o anche ai denti (zu2)!!5, 

Il termine può quindi riferirsi a un atto che riguarda la voce o la bocca, ma, a prescindere 
dall’interpretazione, è chiaramente un atto vocale o di preparazione a esso, come nel caso 


!!0 L’entrata si trova tra una sezione dedicata a termini che si riferiscono all’attività del calafatore e una che 

!!! Cfr. n. 102. 

112 Geller 2016, 504-505. Per le differenze tra il sumerico e l’accadico cfr. Geller 2016, 505 n. 18. 

13 Civil 1984, 294-295. 

!! Per mur costruito con verbi di emissione di suoni (du11, 8 a4) e con il significato di “ruggire, lamentare” vd. 
Black 2003, 47. Per gu3-mur con questi stessi due verbi cfr. n. 116. 

!!5 Per spiegare il termine munus-KA-HAR-ak e gli opposti valori che i contesti in cui appare la sequenza 
KA-HAR, Alster 1974, 111, propone due distinte letture a seconda che il contesto indichi una qualità o un difetto, 
rispettivamente guz-mur e zu>:-mur. 
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dell’accadico pasu epesu “fare la bocca”, ovvero aprire la bocca per parlare, utilizzato per 
introdurre il discorso diretto. Questo è suggerito non solo dal passo di YOS 15, 6, dove nel 
sumerico troviamo il verbo dui; “dire” e nell’accadico Sasà “gridare”, ma, soprattutto, 
dall’associazione di guz-mur-ak a ragamu/rigmu. 

Nella letteratura sumerica il termine gu3-mur-ak è impiegato in relazione alle 
tempeste e al contesto bellico!!’. Del resto la relazione tra urlo e guerra ovvero bellicosità è 
pacifico. Venti e tempeste sono armi divine distruttive e sono spesso descritte in termini 
guerreschi o associate con guerrieri mitici, uno fra tutti l’aquila leontocefala Im-dugud / 
Anzà. L’urlo delle divinità della tempesta, come ISkur e Adad, è un grido di battaglia ed esse 
stesse sono divinità dai tratti guerrieri. 


La tempesta che urla in cielo. 
(Unni ai templi 154)!" 


(Ninurta) come una tempesta ruggisce, nelle battaglie urla. 
(Bùr-Su’en A 4)!!* 


Quando (Iskur) dalla città al cielo lancia il suo grido è davvero una tempesta che urla. 
(Ersemma a ISkur)!!9 


Quando il mio signore (ISkur) attraversa la palude è davvero una tempesta che urla. 
(Ersemma a ISkur)!29 


3.3. (an-)gars(-an) 
Le liste lessicali forniscono un’ulteriore associazione tra garradu e un altro termine sumerico 
alternativamente scritto an-gar3 e gar3-an. 
In un caso il termine sumerico, ridotto al solo gar3, è usato in apposizione a $ a 3 /libbu: 
lu: 3a3-gar3 ak =Sali-ib-ba-Su qar-du i-pu-Su «colui che fa il suo animo valoroso»!?!. 
Un frammento medio-assiro del Silbenvokabular S° proveniente da Assur! riporta 
l’equivalenza di an-gar3 con garradu e la rispettiva forma divinizzata (‘garradu). Nella 
successiva sezione gar3-an è fatto corrispondere a un termine non altrimenti documentato 


!!6 Aj passi citati di seguito ne vanno aggiunti altri due in cui ricorre gu3- mur, ma che si allontanano dal contesto 
qui commentato: «Urlando il bugiardo si strappa le vesti» (gu3-mur-re lu2-lul-e tug. $i-bir7-bir7-e, 
Istruzioni di Suruppak 136); «La chiatta va contro corrente, rilucendo e ruggendo» (ma:-gurs gaba?-[ri]- 
bi-a nam am3-mi-ib-gu:-un-gu. gus-mur mu-Sa4, Sulgi R: 72). Vale in questi due casi, tuttavia, 
la possibilità di una diversa lettura e interpretazione del termine, cfr. n. 115. 

!u4 an-na guz-mur ak. 

!8u4-gin7 $egii gia-gia $en-Sen-na guz mur ak. 

!°urua-ta "an-$e3° "gu3"-gar-ra-ni u4-gus-mur-ra na-nam, Cohen 1981, n. 23.1: 30. 

20 u3-mu-un-gu1io ambar-ra di-da-ni u4-gus-mu-ra na-na, Cohen 1981, n. 184: 27. 

12! CBS 2145 +: o. i 18 (Lu: B paleo-babilonese). Nella versione accadica, rispettando la grammatica, la traduzione 
letterale sarebbe «colui che il gardu fa il suo interno». 

122 VAT 9545, edito da Farber 1999. 
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("du-su-zu”), a una possibile forma intensiva (D) di ramaku “bagnare, lavare” (rummuku) e, 
di nuovo, a garradu e al suo astratto garradutu. 


v.ii 17° an-gar3 30 
18° qar-ra-du 
19° dgar-ra-du 
20° "gara”-an  "du-su-zu” 
21’ "ru-[um-mu-ku] 
22° ‘qar-ra°-[du] 
298 ‘qar-ra°-[du-tu] 


L’associazione an-gar3 e gar3-an con derivati della radice ramaku si trovano an- 
che in un altro frammento a tre colonne del Silbenvokabular S123, il quale ricollega la sfera 
semantica di *rmk con la realtà delle “sacerdotesse” 0, meglio, delle operatrici cultuali naditu 
ed entu. Il sumerico an-gar3 è associato a ra-am-kum “pulito, lavato”!?4 e garz-an 
all’intensivo rum-mu-ku. Nella terza colonna il primo è identificato con gagî, la struttura o 
il quartiere templare riservato alle naditu ed entu; il secondo è identificato proprio con il 
sumerogramma per entu. 

Alla luce delle poche e incerte evidenze è difficile stabilire se esista una relazione diretta 
tra garradu e la sfera semantica indicata dalla radice *rmk o se questa non sia basata unica- 


mente sulle associazioni legate ai termini sumerici e sumerogrammi an-gar3 e gar3-an. 


4. CONCLUSIONI 


I principali termini per indicare il concetto di guerriero e prode, surrettiziamente veicolati dal 
termine “eroe” adottato dai moderni studiosi, sono ur-s ag in sumerico e garradu/quradu 
in accadico. Etimologicamente, il termine sumerico è generalmente derivato dal termine per 
“cane” (ur). Il significato di base della radice accadica *grd, nonostante la moltiplicazione 
dei significati prodotta dai dizionari, può essere ricondotta a un’azione che ha una relazione 
diretta con i peli. Il contesto d’uso dei due termini è specificamente quello della mascolinità, 
della forza, del comando e, soprattutto, della guerra. Dunque, abbiamo un’associazione di- 
retta tra pelosità e bellicosità. 

Le equazioni e i sinonimi riportati dalle liste lessicali e le associazioni ad altri termini nei 
testi letterari ampliano la sfera semantica diur-sa$ e qarradu/quradu ad altri ambiti. Que- 
ste, da una parte confermano l’appartenenza alla sfera della battaglia con termini direttamente 
legati a quest’ambito!?5, dall’altra allarga le caratteristiche secondarie ad altri tre aspetti. 

Il primo è quello del comando e del prestigio. I termini ur-sa $ e garradu/quradu, per 
quanto neutri nel loro riferirsi anche al nemico, denotano una caratteristica positiva. Sono 
utilizzati sovente dal sovrano mesopotamico per connotare sé stesso, le sue truppe o le divi- 
nità guerriere. Quando è usato per descrivere le truppe nemiche e in funzione di una 


23 an-gar3z /ra-am-kum/ ga-gu-u2\"garz°-an /rum-mu-ku / ERES.DINGIR, Sollberger 1965, 24 Il. 86-87. 

124 Per la forma sostantivata indicante probabilmente un operatore culturale (“lustratore”?) vd. CAD R s.v. pp. 126- 
127. 

125 mugtablu; kasîisu; al-tar / altarrà, dapinu ($1.3). 
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elevazione di queste ultime per una maggiore celebrazione del sovrano mesopotamico che le 
ha sconfitte. Nella serie Ma/ku la sezione con garradu segue quelle per sovrano, signore, 
principe e notabile, e il termine è associato ad altri che indicano il prestigio, come etellu 
“preminente”, fanudu/Sanundu “lodato” o kariibu “benedetto”. 

Il secondo aspetto è quello del movimento e, più specificamente, del salto e della danza. 
Ciò è reso palese dall’equazione di garradu con il sumerico gud/gu4-ud che ha il 
significato di “saltare”, che è, primariamente, associato all’accadico Sahatu “saltare”!29 e, 
secondariamente, ragadu “danzare, saltare”. I due termini gu4-ud e Sahatu sono impiegati 
per descrivere divinità guerriere, come Ninurta, Nergal, e Inanna/IStar, mentre gli usi di 
ragadu, tra guerra e operatori cultuali legati alla dea Inanna/IStar, riprende l’associazione di 
danza e guerra. Quest’ultima è ben consolidata nella visione mesopotamica dall’espressione 
“danza di Inanna” o “danza di Istar” per indicare proprio la battaglia!??. 

Un terzo aspetto è legato alla vocalità e, più specificamente, all’urlo. Anche in questo 
caso qarridu è reso occasionalmente tramite il sumerico guz-mur-ak, il cui 
corrispondente termine accadico primario è ragamu “gridare” e rigmu “grido”. È 
quest’ultimo il tratto caratteristico e, in alcuni casi, distintivo delle divinità atmosferiche dai 
tratti guerrieri, Adad e Ninurta, în primis, con l’associazione urlo — tuono. 

Quest’ampia panoramica lessicale e semantica ci porta a una circoscritta definizione dei 
concetti e significati veicolati dal termine sumerico ur-sa$ e da quelli accadici garradu e 
quridu. Etimologicamente e concettualmente legati alla sfera del pelo e dell’animale, questi 
termini indicano un aspetto e una qualità vincolata alla guerra (guerriero, belligerante, prode, 
valoroso). In senso lato, i termini rientrano tra quelli che connotano un ruolo e uno status 
sociale di prestigio e, come tale, sono adottati dal sovrano nella sua titolatura. Più attinenti 
alla sfera originale della guerra sono gli altri due aspetti (saltare, urlare) che si sovrappongono 
lessicalmente ai termini ur-sa$& / garradu e delineano le caratteristiche del “guerriero”, 
ovvero quello della battaglia come “danza” e dell’urlo di guerra. 
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ANNA MARIA GLORIA CAPOMACCHIA O DELL’EROICA NUTRICE 
Elena Zocca 


The paper aims to provide a short profile of A.M.G. Capomacchia. Her scientific, didactic and 
academic activity is reviewed underlining the importance of her methodological and human legacy. An 
unconventional portrait of a scholar and professor, mixing scientific quality and communicative 
vivacity. 


Keywords: A.M.G. Capomacchia, Angelo Brelich, historical-religious method, the wet nurse, heroes 


Quando due anni or sono mi è stato chiesto di aprire una giornata di studi in onore di Anna 
Maria Gloria Capomacchia!, subito mi è balzato in mente un titolo: Anna Maria Gloria 
Capomacchia o dell’eroica nutrice. Quell’equivalenza azzardata, presentatasi come 
un’intuizione repentina e insistente, ha continuato a sollecitarmi ed infine mi si è imposta 
come l’unica capace di condensare, nell’ironia del calembour, i tratti salienti d’una singolare 
personalità umana e scientifica. Mi rendo conto che per chi non abbia condiviso con lei tante 
avventure accademiche, impegni di ricerca ed una lunga amicizia, l’accostamento potrebbe 
apparire poco più di una battuta. Cercherò quindi di decrittarne il senso, concedendomi 
tuttavia di andare un po’ al di là del solito paludato profilo professionale, nell’intento di 
suggerire anche qualcosa di più personale e inedito. 

Com’è noto a molti, L’eroica nutrice è il titolo d’un fortunato volumetto, pubblicato da 
A.M.G. Capomacchia nell’ormai lontano 19997. 

Su questo volumetto sono cresciute generazioni di allievi, e non a caso. 

In esso l’autrice ha distillato con attenta cura gli insegnamenti fondamentali 
dell’amatissimo maestro, Angelo Brelich, applicandone il metodo}, quel metodo storico- 
religioso che ha reso celebre la cosiddetta scuola di Roma‘. Per far ciò ha scelto un tema, i 
personaggi minori della tragedia greca, originale rispetto a quelli indagati dallo stesso 
Brelich, ma perfettamente in linea con i suoi orientamenti, poiché i personaggi in questione 
risultano analizzati quali elementi funzionali nello sviluppo della vicenda eroica. 

In altri termini, un sapiente saggio sul metodo, condotto non attraverso verbose 
discettazioni su teorie e teorici, né pedisseque riproposizioni di interminabili bibliografie, ma 
nella limpida e dinamica applicazione dello specifico “apparecchio” brelichiano ad un 
contesto coerente e coerentemente indagato. Insomma, un metodo all’opera, e pertanto 
estremamente fruttuoso sia dal punto di vista scientifico che didattico. 

Fra i diversi soggetti lì considerati — servi, messaggeri, ancelle, nutrici e pedagoghi — 
proprio “l’eroica nutrice” spicca con netto rilievo. Un personaggio particolare, spesso 
richiamato dagli autori antichi senza indicarne il nome personale, la cui identità si risolveva 


! A Oriente di Brelich. Il metodo storico-religioso della scuola di Roma nei rapporti fra mondo greco e mondo 
orientale. Sapienza. Università di Roma, 12 gennaio 2018. 

? Capomacchia 1999. 

3 Per una sintesi su tale metodo cf. Brelich 1977, 3-29. 

4 Sull’importanza della scuola rinviamo a Siniscalco 1996, 390-400, in part. sulla dicitura “Scuola di Roma”, p. 400. 


131 


132 E. Zocca 


tutta nel ruolo svolto in rapporto all’eroe. Ella infatti lo nutriva ed allevava, esercitava su di 
lui una tutela che si spingeva oltre i limiti dell’infanzia, continuando a guidarlo 
pervicacemente ed efficacemente verso il suo te/os, il completamento della sua personalità e 
la piena realizzazione del fine ultimo del suo percorso. Questi i motivi per cui, secondo 
l’analisi della studiosa, l’azione della nutrice superava la mera funzione scenica per assurgere 
a una piena valenza mitica di fondazione della realtà'. 

In cosa, dunque, Gloria Capomacchia è stata una “eroica nutrice”, intendendosi la 
qualificazione nel duplice senso di nutrice di “eroi” e personaggio “eroico” ella stessa? 

Ebbene, se, con un po’ di sense of humor, assimiliamo la vita universitaria alle vicende 
eroiche, possiamo ben dire che le funzioni caratteristiche di quel personaggio, solo in 
apparenza minore, collimano alla perfezione con l’attività svolta indefessamente da Gloria 
Capomacchia senza soluzione di continuità per un quarantennio, presso la Sapienza di Roma, 
prima nell’antico Istituto di Studi Storico-Religiosi, quindi nel rinnovato Dipartimento di 
Storia, Culture, Religioni. 

Riandando ai ricordi d’una lunga frequentazione, mi torna alla mente un episodio. 

Un giorno mi son trovata a passare di fronte ad un’aula in cui la nostra collega faceva 
lezione. Una piccola finestrella lasciava intravvedere l’interno. Lei era in piedi davanti alla 
cattedra ed a tratti basculava per l’aula. Di fronte ad una folla di studenti, sciorinava, con il 
suo umorismo un po’ alla Buster Keaton, storie di miti ed eroi, spaziando, lo potevo 
immaginare, dalle più remote notti del tempo a qualche opera lirica o teatrale moderna, a 
qualche romanzo appena letto. I ragazzi se ne stavano con il naso in su, tutti intenti 
nell’ascolto. 

Rammento d’essermi allontanata in punta di piedi, divertita e sempre stupita per quelle 
folle di allievi che riusciva ogni volta a raccogliere intorno a sé. 

In ciò condivideva la peculiarità d’un altro dei suoi personaggi: il “messaggero”, 
chiamato a produrre sullo spettatore un effetto emotivo di coinvolgimento, onde poterlo 
attrarre all’interno della situazione tragica e far scaturire così — sono parole sue — «quel 
processo catartico, che era il fine ultimo della rappresentazione, il meccanismo rituale — 
attraverso il quale si attuava — la rifondazione dei valori e delle condizioni di dimensione 
storica»’. 

Gloria Capomacchia, infatti, ha sempre saputo affascinare e coinvolgere gli studenti, ap- 
passionandoli alla Storia delle religioni ed ai temi che amava. Come l’eroica nutrice, però, la 
sua azione non si è mai limitata a questa “infanzia” degli studi. Anzi, andava ben oltre, con- 
tinuando a seguirli nel loro percorso accademico, nelle numerosissime tesi di Laurea e Laurea 
Magistrale, nel Dottorato, i cui elaborati finali correggeva — e di tanto in tanto continua ancora 
a correggere — con meticolosa cura, facendo scrivere, riscrivere, emendare, aggiornare 
bibliograficamente fino all’ultimo secondo. E poi, ancora più in là, accompagnandoli nelle 
prime ricerche e pubblicazioni, nei passi iniziali d’un cammino scientifico ormai adulto ed 
autonomo, in qualche caso nell’avvio delle carriere. Nonostante i tempi difficili, fattisi ormai 
difficilissimi, come i veri Maestri si è sempre spesa per trovare opportunità ai suoi ragazzi, 
alcuni dei quali sono in effetti entrati nei ranghi universitari e divenuti ormai nostri colleghi. 


° Capomacchia 1999, 41-42, 58. 
© Capomacchia 1999, 32. 
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In qualche caso il felos, meno drammaticamente lugubre rispetto a quello dei suoi eroi”, è 
stato così raggiunto e ha dato vita a collaborazioni e pubblicazioni a doppio nome?: l’eroica 
nutrice, non più umilmente anonima, si è allora dichiarata, ma sempre con quella generosità 
che ha contraddistinto la sua lunga attività didattica e scientifica. 

Nutrice di “eroi”, dunque, “eroicamente” fedele al suo ruolo. Come il suo personaggio 
non sempre ha conseguito quella visibilità, quel successo accademico che avrebbe meritato, 
ma consegnate all’oblio le vicende a ciò destinate, preferisco aggiungere, fra il serio ed il 
faceto, qualche altra pennellata al suo profilo umano e professionale, richiamando un 
ulteriore tratto della sua funzione mitica di fondazione della realtà. 

Intendo alludere alla sua instancabile operosità nella programmazione didattica. Anche in 
questo caso sono tanti i ricordi che si affollano alla mente. I colleghi che hanno condiviso 
con noi l’entusiasmante avventura di fondare una nuova Facoltà conoscono bene il contributo 
prezioso offerto da Gloria Capomacchia all’elaborazione dei corsi di laurea, al lavoro 
incessante di aggiornamento e revisione, sempre inseguiti dall’ultima legge o circolare 
emanata; sanno quante e quali siano state le commissioni cui ha partecipato, basti citare 
l'Ateneo federato, i fondi di ricerca, l’ultima istanza di revisione per la didattica di Facoltà 
ecc. Chi ha collaborato con lei ne ha sperimentato la dedizione e precisione, lo spirito di 
abnegazione, ma anche una leggerezza che rendeva più digeribili le lunghe ore di lavoro, 
spesso protratte sino a tarda sera se non addirittura alla notte. Quando poi quel progetto si è 
inaspettatamente interrotto, ha trasferito le sue energie nella rinnovata Facoltà di Lettere e 
Filosofia, profondendo il suo impegno a piene mani. Posso dire, personalmente, che non sarei 
sopravvissuta ai troppi anni di Presidenze di Corsi di studio senza il suo aiuto di retroguardia, 
e per questo ancora una volta la ringrazio. 

Infine, mi sembra importante richiamare la terza tavola di questo trittico ideale: 
l’ossimorica funzione di nutrice nei confronti del suo stesso maestro, Angelo Brelich. 

Gloria Capomacchia, infatti, non si è limitata a conservarne amorevolmente la memoria 
o tramandarla agli allievi, come la pia immagine di chi non è più. Lo ha fatto invece rivivere 
intero nella sua attività didattica e, non secondariamente, scientifica. Ne ha applicato e 
trasmesso il metodo, spingendosi oltre gli ambiti tematici che lo avevano contraddistinto. Sin 
dai suoi primissimi lavori lo ha infatti portato in Oriente”, nelle remote aree dell’antica 


7 E gli “eroi”, tema brelichiano per eccellenza, sono stati una presenza costante (anche nella versione femminile) dei 
suoi percorsi di ricerca; solo per citare qualche esempio, cf. Capomacchia 1988, 110-118; Capomacchia 1989, 113- 
124; Capomacchia 1996, 97-102; Capomacchia 2001, 91-97; Capomacchia 2002, 79-84; Capomacchia 2003, 107- 
113; Capomacchia 2004, 9-14; Capomacchia 2009, 13-25; Capomacchia 2010, 143-150; Capomacchia 2012, 125- 
133; Capomacchia 2016, 310-319. 

8 Cfr., per es., Capomacchia - Rivaroli 2008, 247-262; Capomacchia - Verderame 2011, 291-297; Capomacchia - 
Rivaroli 2014, 171-187. 

? Solo per citare alcuni titoli Capomacchia 1980, 187-189; Capomacchia 1984, 95-102; Capomacchia 1986b, 251- 
255; Capomacchia 2000b, 11-13 e quindi l’importante manuale sul politeismo vicino-orientale, Capomacchia - Biga 
2008 
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Mesopotamia!°, fra i miti sumero-accadici del Diluvio!!, e quindi a Uruk!, a Ebla!, in 
ambienti fenici e punici!*. Negli ultimi anni, poi, con la complicità della sottoscritta, ha 
indagato le terre incognite dell’infanzia, lanciandosi in questa nuova impresa con lo spirito 
d’avventura dei suoi eroi, almeno in questo caso felicemente giunti in porto!5. 

Del suo profilo scientifico si occuperà qualcun altro con più specifiche competenze. 
Vorrei però almeno ricordare come nelle sue lezioni abbia spesso varcato i confini dell’amata 
Grecia e del carissimo Oriente, spaziando sino alla religione dei Germani, ai canti dell’Edda, 
ai tanti miti che hanno vivificato la fantasia di Wagner!9, sempre utilizzando con duttilità e 
spirito innovativo lo strumento prezioso che avvertiva come eredità inalienabile del Maestro. 
Dunque, nessun omaggio avrebbe potuto essere a lei più gradito che unire nella piccola 
celebrazione che le offriamo il suo nome a quello di Angelo Brelich. 

Ma, conoscendo la sua inclinazione alla sintesi, traccerei un ritratto infedele se mi 
dilungassi troppo. Concludo quindi richiamando la sua stessa descrizione dell’eroica nutrice: 


Sono le sue parole, i suoi suggerimenti, i suoi rimproveri e richiami al corretto 
comportamento ad indirizzare, o riportare l’eroe nel binario del percorso che egli è 
chiamato a seguire, perché si realizzi, attraverso una serie di imprese e vicende, il 
suo itinerario di fondazione. ...(Ella) è ovunque definita yepaud/vecchia... (perché 
la sua) saggezza ha le radici nella remota dimensione delle origini, ma il — suo — 
agire è proiettato verso quella fondazione della realtà, che solo grazie agli eroi — da 
lei — protetti potrà realizzarsi. In questo senso la funzione della tpop6g — che 
difende ed accompagna l’eroe — risulta anch'essa una funzione “eroica”. 


Chi è stato suo allievo certo in questa descrizione la riconoscerà, e si riconoscerà. 
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